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Abstract: The Egyptian conceptions of the origin of the world are studied through the most ancient
written sources of the pharaonic civilization, the Pyramid Texts from the Old Kingdom and the Coffin
Texts from the Middle Kingdom. The relevant passages are translated and classified according to the main
stages of the creative process: the phase of the preexistence, the transition towards existence with the
self-creation of the god Atum, the creation of the principal components of the universe through different
means, and the phase of the maintenance of the creator’s work. Atum is the only creator god attested
before the New Kingdom; other important deities are subordinate to him and attend to the propagation
of the principle of life. The conceptions of cosmogony never form a coherent account but rather present
themselves as independent mythical images. The myth appears as an essentially non-narrative structure
which functions as a huge complex of knowledge that can become meaningful in several contexts.
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AVANT-PROPOS 
Le present travail est une version legerement remaniee de la 
these que j'ai soutenue en ete 1993 a l'Universite de Geneve SOUS le 
titre Les notions de cosmogonie dans /es Textes des Sarcophages. 
Cette etude est issue d'un des seminaires consacres a la religion 
egyptienne que j'ai eu la chance de suivre a l'Universite de Bäle. C'est 
le professeur Erik Hornung qui m'a encourage a l'entreprendre et qui 
m'a guide et conseille avec generosite et bienveillance tout au long de 
la preparation. Je tiens a lui exprimer toute ma gratitude, et j'ai plaisir 
d'evoquer l'accueil chaleureux et enrichissant que lui-meme et 
Mme Elisabeth Staehelin m'ont offert au Ägyptologisches Seminar. 
Ce travail doit beaucoup aux reflexions et observations 
pertinentes que le professeur John Baines m'a offertes et aux 
precieuses remarques formulees par le professeur Michel Valloggia. 
Je les remercie vivement de l'interet qu'ils ont eu l'amabilite de porter 
a ma recherche. 
Ma reconnaissance va aussi a M. Bemard Mathieu qui m'a 
accorde bien des conseils et de stimulantes discussions ainsi qu'a 
Mme Dominique Baud et M. Jean-Luc Chappaz qui ont accepte de 
relire le manuscrit et y ont apporte de nombreuses ameliorations. 
Au cours de l'elaboration de ce travail, j'ai beneficie de la 
bourse de releve du Fonds national suisse de recherche scientifique 
durant l'annee 1989-1990 passee a !'Institut suisse au Caire. Lors de la 
mise en forme du present manuscrit, j'ai eu l'opportunite de pouvoir 
utiliser l'equipement informatique de l'Institut fran~ais d'archeologie 
Orientale. La translitteration egyptienne a ete ecrite avec le 
programme it (Pierre Grandet), les hieroglyphes ont ete realises avec 
MacScribe (Erle Aubourg). 
Mes remerciements s'adressent egalement au professeur 
Othmar Keel qui a eu la gentillesse d'accueillir cette etude dans la 
collection Orbis Biblicus et Orientalis. 
Que tous ceux qui m'ont soutenu et aide a mener a bien cette 
recherche trouvent ici l'expression de ma profonde gratitude. 
INTRODUCTION 
Les conceptions de l 'origine du monde constituent un des sujets 
de reflexjon les plus approfondis dans la plupart des civilisations. Les 
anciens Egyptiens se sont tres töt interesses a cette problematique. Ils 
ont cherche a expliquer l'existence de leur univers a travers des images 
qui rendent compte de l'apparition ou de la creation des constituants les 
plus importants de ce monde et des principes qui le regissent. 
La presente etude se propose d'approcher les conceptions 
cosmogoniques des periodes les plus anciennes a travers les attestations 
encore assez rares de l'Ancien Empire, la documentation beaucoup plus 
riche du Moyen Empire et quelques textes interessants de la Deuxieme 
Periode intermediaire. Les Textes des Sarcophages du Moyen Empire 
offrent de loin la source la plus abondante a ce sujet. Cette recherche se 
fixe un cadre chronologique bien defini et tente d'etablir l'etat de 
developpement des conceptions avant le debut du Nouvel Empire. 
Les Textes des Pyramides, inscrits des la fin de la ve dynastie 
(2460 av. J.-C. environ) sur les parois des chambres funeraires des 
rois et reines, COJ\Stituent le temoignage textuel le plus ancien de 
l'imaginaire des Egyptiens. 11 s'agit d'un corpus de formules de 
differents genres: textes relatifs au rituel funeraire ou au rituel quotidien 
des temples, textes destines a garantir au defunt sa renaissance et son 
statut divin dans l'autre monde, formules magiques pour contrer les 
dangers de l'au-dela. 
Des la finde l'Ancien Empire, cet ensemble de textes re~ut une 
seconde redaction, il fut readapte et enrichi de compositions nouvelles. 
Ce tres large corpus etait alors destine aux particuliers et consigne 
principalement sur les faces interieures des cercueils en bois qui 
appartenaient aux membres de l'elite des differentes villes (entre 2200 
et 1750 av. J.-C. environ). Bien qu'on en trouve egalement des 
passages inscrits sur des parois de tombes, des statues et des objets 
funeraires, ce corpus est appele aujourd'hui les Textes des 
Sarcophages. Cette abondante documentation de 1185 chapitres ou 
formules, designes ici par le tenne anglais spells, fut collectionnee et 
presentee de fa~on synoptique (pour les nombreux cas ou un texte est 
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atteste sur plusieurs cercueils) par le savant hollandais A. De Buck 
dont l'ouvrage constitue la base de la presente recherche 1. Depuis 
cette publication, quelques nouveaux documents ont apparu, 
fournissant soit des variantes supplementaires, soit des compositions 
inconnues par ailleurs 2. La plupart de ces sources attendent toutefois 
encore leur publication et n'ont pas pu etre prises en compte ici 3• 
La composition des Textes des Sarcophages ne signifiait pas pour 
autant l'abandon du corpus plus ancien. Des extraits des Textes des 
Pyramides etaient frequemment recopies a cöte de Speils plus recents 
sur les sarcophages de la Premiere Periode intermediaire et du Moyen 
Empire 4• 
Si les conditions de redaction des Textes des Sarcophages sont 
toujours tres discutees, les recherches actuelles semblent neanmoins les 
rapprocher de plus en plus des Textes des Pyramides, tant des points 
de vue chronologique que geographique. 11 ne s'agit nullement de deux 
corpus clos et rediges en des moments precis, mais d'une 
documentation developpee graduellement. Les lois qui ont presidees a 
la reactualisation de certains textes restent largement inconnues, mais 
cette activite temoigne d'une sorte de critique des textes basee sur de 
profondes connaissances 5. Les premieres attestations de Textes des 
Sarcophages, a la vre dynastie 6, sont entierement contemporaines de 
l'utilisation royale des Textes des Pyramides, et les derniers cercueils 
inscrits, a la finde la xne dynastie, comportent deja des passages du 
Livre des Morts. Une evolution constante semble avoir guide la 
composition des textes funeraires. Si certains cercueils ont 
soigneusement separe le corpus des Pyramides de celui des 
Sarcophages par la disposition des spells, il reste difficile d'estimer 
quelle etait, pour les anciens, le critere de distinction essentiel entre ces 
deux groupes de textes. On discerne certes quelques differences, mais 
1 A. DE BUCK, The Egyptian Coffin Texts I-VII, 1935-1961. 
2 Parmi les nouveaux textes devenus accessibles, signalons les sarcophages de 
l'ancienne collection Khashaba (G. LAPP, ÄgAbh 43, 1985) et la chambre 
funeraire de Köm el-Hisn dans le Delta occidental (D. SILVERMAN, The Tomb 
Chamber of ljsw the Eider, 1988). 
3 Pour une liste de toutes les sources connues actuellement, y compris celles non-
publiees, cf. H. WILLEMS, Chests of Life, 1988, p. 19-34. 
4 W. BARTA, « Die Pyramiden Texte auf den Privatsärgen des Mittleren Reiches», 
ZÄS 113, 1986, p. 1-8. 
5 D. SIL VERMAN, « Textual Criticism in the Coffin Texts», YES 3, 1989, 
p. 32 sq. 
6 M. VALLOGGIA, Balat /. Le Mastaba de Medou-nefer, 1986, p. 74-77. 
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elles refletent l'evolution de la pensee et de la reflexion sur les divers 
sujets abordes plutöt qu'une divergence fondamentale entre les deux 
corpus. La proximite des textes et leur evolution parlent en faveur d'un 
travail de redaction continu, entrepris en un seul centre. Le lieu de 
composition de ces textes, mis a disposition des rois et tres töt aussi 
des particuliers, se trouvait probablement dans l'entourage royal, dans 
la region de Memphis et d'Heliopolis (cf. chapitre X). Nous ignorons 
encore les modalites de la transmission des copies et de leur dispersion 
a travers l'ensemble du pays 7. 
Les Textes des Sarcophages cherchent a faciliter, de multiples 
manieres, l'integration du defunt dans l'univers qui l'attend dans l'autre 
monde. Par l'efficacite de la parole ecrite, ils permettent de restituer et 
de maintenir l'integrite corporelle du defunt, ils assurent sa subsistance, 
garantissent la liberte de mouvement, protegent des dangers qui 
guettent le nouveau-venu (un filet tendu entre le ciel et la terre, les 
animaux sauvages, -les mauvais genies, etc.). Ils fournissent des guides 
de la geographie de l'au-dela et preparent le defunt a son insertion dans 
le monde divin. 
L'heterogeneite de ce Corpus de textes s'etend non seulement au 
nombre des themes abordes, mais aussi aux formes litteraires 
employees: descriptions, invocations, imprecations, hymnes, 
dialogues dramatiques s'interpenetrent souvent dans un meme spell. 
Les textes melangent aussi differents niveaux d'approche: 
connaissances et reflexions proprement theologiques, conceptions 
funeraires, elements rituels et formules magiques s'enchevetrent de telle 
sorte que P. Barguet a qualifie les Textes des Sarcophages de veritable 
« kaleidoscope de la pensee religieuse des anciens Egyptiens » 8. 
Un groupe de spells particulierement importants pour notre 
propos est constitue par les textes de transformation qui permettent au 
defunt de s 'identifier a un dieu afin d'en acquerir le statut et les 
pouvoirs. Souvent c'est le titre de la composition, ecrit en rouge, qui 
indique que le texte sert a « faire une transformation » en une divinite ou 
7 Un exemple particulierement interessant de transmission de texte est celui d'un 
rituel funeraire, comportant des passages des Textes des Pyramides, compose a 
l'intention d'un roi de la x1e dynastie et qui a ete recopie sur le sarcophage d'un 
prive de la xne dynastie a el-Berche en Moyenne Egypte; J.P. ALLEN,« The 
Funerary Texts of King Wahkare Akhtoy on a Middle Kingdom Coffin », SAOC 
39, 1976, p. 1-29. 
8 P. BARGUET, Les Textes des Sarcophages egyptiens du Moyen Empire, 1986, 
p 25. 
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une autre puissance supeneure. Un ensemble de textes proches 
presente des declarations d'identite. Le defunt, ayant effectue une 
transformation, affirme sa nouvelle identite et declare qu 'il est telle ou 
telle dieu. Ces textes, appeles les aretalogies, contiennent generalement 
des descriptions detaillees de la nature du dieu auquel le defunt s'est 
assimile, descriptions qui constituent une source d'informations tres 
importante pour notre connaissance de la religion egyptienne. Ces 
« autoportraits » de divinites etant places dans la bouche du defunt 
transfigure, le pronom de la premiere personne ou le nom propre (N) 
remplacent le nom du dieu concerne. Pour saisir les conceptions 
exprimees a travers ces formules, il faudra faire abstraction de ces 
marques qui caracterisent l'utilisation funeraire. Le spell 261 des Textes 
des Sarcophages, cite ci-dessous en exemple, illustre la fa~on dont des 
conceptions mythiques sont integrees dans les formules funeraires afin 
d'assurer au defunt pouvoir et respectabilite. Le particulier s'identifie 
par ce spell au dieu Heka. 
Transformation en Heka. 
« Ö vous les nobles qui etes en presence du maitre de tout 
voyez-moi, je suis venu vers vous, 
craignez-moi a cause de ce que vous savez: 
Je suis celui que le maitre unique a cree, 
avant que deux choses n'eussent existe dans ce monde, 
lorsqu'il envoya son reil-unique, 
lorsqu'il etait seul, 
lorsque quelque chose sortit de sa bouche, 
lorsque son million de kas devenait la protection de ses sujets, 
lorsqu'il parla avec celui qui est venu a l'existence avec lui, 
qui est plus puissant que lui, 
lorsqu'il saisit Hou qui est sur sa bouche. 
Je suis certes ce fils de celui qui a mis au monde tout 
je suis le protecteur de ce qu'ordonne le maitre unique. 
C'est moi qui fais vivre l'enneade, 
je suis celui qui cree lorsqu'il desire, le pere des dieux, eleve de 
pavois, 
celui qui embelli un dieu selon ce qu'ordonne celui qui a mis au 
monde tout, 
ce noble dieu qui mange et qui parle avec sa bouche. 
Faites silence pour moi, inclinez-vous devant moi, 
je suis venu chausse, ö taureaux du ciel. 
Les taureaux du ciel s'agenouillent devant moi 
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dans cette mienne grande dignite de maitre des kas et heritier 
d'Atoum. 
Je suis venu prendre possession de mon tröne et saisir ma 
qignite. 
A moi appartenait tout avant que vous, dieux, ne fussiez venus a 
~existence, 
A vous descend celui qui est venu a l'extremite. 
Je suis Heka. » 
Les textes sur lesquels s'appuie cette recherche ont donc tous ete 
employes dans un but funeraire. Ils devaient permettre au defunt royal 
ou prive de reussir son entree dans l'autre monde et d'y conquerir une 
place sfire et agreable. Les conceptions cosmogoniques ne constituent 
jamais le theme central de ces formules. Neanmoins, les textes sont tres 
riches en renseignements sur l'origine du monde parce que cette 
problematique offre de nombreuses analogies avec les conceptions 
funeraires. C'est notamment le phenomene du passage d'un mode 
d'existence vers un autre qui suscite le rapprochement entre le 
processus createur et la renaissance dans l'autre vie. Les deux formes 
d'evolution necessitent une grande quantite d'energie innovatrice et 
creatrice, et l'element generateur et regenerateur du Noun y joue un röle 
capital. Par ailleurs, la description de l'origine du monde utilise souvent 
une imagerie tres proche de celle de la course solaire qui est egalement 
d'une grande importance pour la destinee funeraire. Les conceptions 
cosmogoniques sont ainsi integrees dans ces textes en raison de 
l'analogie des idees et comme source de comparaison avec le 
prestigieux processus du deploiement de l'energie primordiale. 
Notre documentation ne presente jamais de recit developpe de la 
creation, mais uniquement des sequences plus ou moins longues de 
notions cosmogoniques. Ces notions, dont le regroupement s'avere 
tres libre, constituent les unites minimales necessaires a la 
comprehension et a l'explication d'un phenomene ou d'un moment du 
processus createur. Chaque notion est porteuse d'une information. Les 
notions mythiques sont des images conceptuelles qui sont exprimees 
litterairement. Les epoque anciennes ne transposent pas encore ces 
images mythiques dans l'iconographie, comme le feront, dans certains 
cas, les periodes posterieures. Le terme image sera utilise ici comme 
synonyme de notion; le mot mytheme sera employe parfois. Les 
Egyptiens pensaient toujours en images, meme, et peut-etre surtout, a 
propos de problemes aussi lointains et complexes que l'origine du 
monde. N'est concevable et comprehensible que ce qui est imaginable. 
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Cette recherche se place resolument du cöte des conceptions. Elle 
cherche a dresser l'inventaire des idees relatives a l'origine de l'univers 
qui ont ete developpees aux epoques precedant le Nouvel Empire. Ces 
notions mythiques constituent generalement des unites plus restreintes 
que les « episodes » que releve l'analyse litteraire des mythes. 
Dans la presente etude, les renseignements sur la cosmogonie ont 
ete releves a travers les corpus des Textes des Pyramides et des 
Sarcophages, ainsi qu'a travers l'ensemble de la litterature du Moyen 
Empire (sagesses, reuvres litteraires, textes prives, etc.). Cette derniere 
source, d'un volume considerable, est toutefois beaucoup moins fertile 
que les textes funeraires pour la problematique de la creation et de 
l'origine de l'existence. 
Il n'a ete tenu compte que des documents dont la datation 
anterieure au Nouvel Empire peut etre jugee certaine. Aussi, plusieurs 
textes attestes au Nouvel Empire et pour lesquelles certains chercheurs 
proposent des dates de redaction plus anciennes, n'ont pas ete inclus. 
Ceci est le cas notamment des grandes compositions funeraires de 
l'Amdouat et du Livre des Portes, compositions qui d'ailleurs ne 
presentent aucune notion cosmogonique qui differerait de celles 
connues des epoques anterieures. Le choix des documents adopte ici 
est tributaire de notre connaissance des sources dont la date de 
redaction n'est pas toujours etablie avec certitude. Des analyses plus 
detaillees, et peut-etre meme de nouvelles decouvertes archeologiques, 
risquent encore de faire modifier bien des datations communement 
admises 9. 
L'esprit egyptien ayant ete creatif durant toute l'Histoire, les 
conceptions religieuses et les notions mythiques ont evolue au fil des 
siecles. Certains concepts se sont modifies, de nouvelles idees sont 
venues s'ajouter aux plus anciennes. Une connaissance plus precise 
des conceptions developpees et utilisees durant chaque periode 
permettra d'apporter des arguments pour la datation des documents qui 
completeront l'analyse linguistique. La presente etude cherchera 
d'esquisser quelques possibles modifications de conceptions, 
notamment en ce qui concerne le röle et l'identite du dieu createur. 
9 Voir en dernier lieu l'analyse du rouleau de cuir de Berlin (le <leeret de construction 
du temple d'Heliopolis par Sesostris 1er} qui s'avere etre non pas un document de 
la xne dynastie, mais un texte litteraire du Nouvel Empire, Ph. DERCHAIN, 
« Les debuts de l'Histoire », RdE 43, p. 35-47. 
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Une comparaison avec les sources et l'etat des conceptions des 
epoques posterieures est ebauchee par endroit, a travers des exemples 
provenant notamment du Livre de la Vache du Ciel et du Livre des 
Morts, mais elle n'est pas menee de maniere systematique. 
Par la delimitation du cadre historique, ce travail se distingue des 
etudes anterieures qui, le plus souvent, se basent essentiellement sur 
les documents plus explicites et developpes de l'epoque tardive et 
n'utilisent qu'un nombre relativement restreint de sources anciennes. 
Les conceptions attestees aux epoques anciennes servent alors a etayer 
les idees plus recentes et non pas, comme dans la presente etude, de 
point de depart d'une recherche qui prendrait en compte les possibles 
evolutions. Le classement des conceptions de cos~ogonie s'oriente 
generalement selon les grands centres religieux de l'Egypte ancienne, 
une demarche qui, nous essayerons de le demontrer, ne peut pas 
s'appliquer a la documentation etudiee ici. Le chapitre de S. Sauneron 
et J. Yoyotte dans le recueil des Sources Orientales dedie a La 
Naissance du monde constitue toujours la presentation la plus complete 
des conceptions cosmogoniques egyptiennes 10. La majorite des 
descriptions posterieures s'appuient sur le choix des sources et les 
interpretations fournies par ces deux auteurs. Parmi les descriptions 
generales de la cosmogonie egyptienne, citons dans l'ordre 
chronologique : 
- S. MORENZ, Ägyptische Religion, Stuttgart, 1960, chapitre VIII, 
« Weltschöpfung und Weltwerden», p. 167-191. 
- S.G.F. BRANDON, Creation Legends in the Ancient Near East, Londres, 1963, 
chapitre II, « Egypt: Cosmogonies of Rival Sanctuaries », p. 14-65. 
- E.O. JAMES, Creation and Cosmology, Numen Supplement 16, 1969, p. 15-
20 . 
- V. NOTIER, Biblischer Schöpfungsbericht und ägyptische Schöpfungsmythen, 
Stuttgarter Bibelstudien 68, 1974. 
- Ph. DERCHAIN, «Kosmogonie», LÄ III, Wiesbaden, 1980, col. 747-756. 
- id., « Cosmogonie en Egypte pharaonique », dans Y. BONNEFOY (ed.) 
Dictionnaire des mythologies I, Paris, 1981, p. 224-228. 
-M. GITTON, «La creation du monde et de l'homme », Suppl. Cahier Evangile 
38, Paris, 1981, p. 41-54. 
IO S. SAUNERON, J. YOYOTTE, « La naissance du monde selon l'Egypte 
ancienne », dans La Naissance du monde, SourcOr I, Paris, 1959, p. 17-91. 
Comme essai de synthese anterieur a leur presentation, on peut mentionner 
l'article de H. BONNET, «Weltbeginn», RÄRG, Berlin, 1952, p. 864-867. 
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-J. ASSMANN, «Schöpfung», LÄ V, Wiesbaden, 1984, col. 677-690. 
- E. BRESCIANI, « I racconti della creazione nell'Egitto antico », Geo-archeologia 
1984/1, p. 39-42. 
- M. BILOLO, Les cosmo-theologies philosophiques d'Heliopolis et 
d'Hermopolis, Publications universitaires africaines, Kinshasa, 1986. 
- B. MENU,« Les recits de creation en Egypte ancienne », Foi et Vie LXXXV/5, 
Cahiers Bibliques 25, 1986, p. 67-77. 
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Les passages importants, presentes en translitteration et 
traduction, sont classes thematiquement selon la progression du 
processus createur qui peut etre divise en quatre phases principales. La 
premiere partie de ce travail expose les notions de cosmogonie qui se 
rapportent respectivement a (I) la phase de la preexistence, (II) 1a phase 
de la transition vers l'existence, (III) la creation des premiers 
constituants de l'univers et (IV) la phase de la diversification et du 
maintien du monde cree. II convient de souligner d'emblee que cet 
ordre logique et chronologique des etapes du processus createur ne 
constitue qu'un moyen convenable de classer et de presenter les 
notions, mais n'est pas obligatoirement l'ordre qu'adoptent les textes 
anciens. La seconde partie de l'etude analyse les sequences de notions, 
leurs possibles regroupements, les constructions syntaxiques 
employees et tente une evaluation de la forme et de l'utilisation du 
mythe de creation. Finalement, la question du röle religieux de la ville 
d'Heliopolis et le probleme de l'äge et de l'origine des « traditions 
locales » seront examines. 
Dans les citations de textes, les abreviations PT et CT renverront 
au numero de spell des corpus des Pyramides et des Sarcophages 
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respectivement. Pour les passages des Textes des Pyramides, le sigle 
pyr. introduit le numero du paragraphe de l'edition de K. Sethe 11 , 
ex. PT 600, pyr. 1652a-b. Pour les passages des Textes des 
Sarcophages, le numero du spell est suivi du chiffre romain du volume 
et de la pagination de la publication de A. De Buck et, dans les cas Oll 
le texte n'est connu que par un seul document, ou si la traduction ne 
tient deliberement compte que d'une des le~ons existantes, le sigle du 
sarcophage, ex. CT 321 IV 147d-e, B2L. Le chiffre gras renvoie a la 
numerotation continue des textes cites et indique l'endroit Oll un 
passage donne reapparait avec sa suite ou dans un plus large contexte. 
Cette recherche ayant choisi d'aborder individuellement les differentes 
notions, des decoupages de texte et certaines repetitions de citations 
etaient inevitables. L'index des passages cites devrait permettre de 
s'orienter plus facilement. 
11 K. SETHE, Die altägyptischen Pyramidentexte, 2 vol., 1908-1910. 

PREMIERE PARTIE 
LES NOTIONS DE COSMOGONIE 

CHAPITRE 1 
LA PREMIERE PHASE : 
LA PREEXISTENCE - LE NOUN 
Les anciens Egyptiens ne concevaient pas leur univers comme 
etant issu d'un neant, mais ils imaginaient un monde de la preexistence 
a l'origine de la creation. Ce monde de la preexistence, appele le Noun, 
est une entite tres complexe, a la fois un element, un lieu et une divinite 
qui personnifie ces deux aspects. Aucune description detaillee ne 
presente ce monde dans lequel le createur et a travers lui toute la 
creation existaient a l'etat virtuel, mais les Textes des Sarcophages en 
fournissent neanmoins quelques indications. 
Le Noun est non seulement le monde de la preexistence, il 
subsiste aussi a l'interieur de l'univers cree, il fait partie integrante du 
monde egyptien et joue un röle important pour la regeneration du soleil 
nocturne et du defunt. 
Le Noun est un monde aqueux. Son nom nww pourrait etre 
derive d'une racine signifiant « l'eau » qui aurait donne la valeur n a 
l'hieroglyphe - 1. La prononciation usuelle Noun reflete une forme 
secondaire d'epoque tardive, probablement basee sur l'association de 
l'eau primordiale et de l'etat d'inertie nnwt, forme qui a ete reprise par 
le grec et le copte 2. 
Plusieurs passages mentionnent « les eaux du Noun » 3. Le 
caractere aqueux de cet element est aussi mis en valeur par le 
1 J.P. ALLEN, Genesis in Egypt. 1988, p. 4. 
2 J.P. ALLEN, « The Cosmology of the Pyramid Texts», dans YES 3, 1989, 
p. 11 sq. 
3 CT 335 IV 189c, texte 13; CT 660 VI 280t-u, n ljprt mw n ljprt Nww. « avant 
que l'eau ne ffit venue a l'existence, avant que le Noun ne füt venu a l'existence » ; 
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rapprochement de Noun avec d'autres etendues d'eau, notamment avec 
le flot-Mzw. 
1 j Nww m /f }:zw fs pl)r 
ö Noun qui est (dans) Hehou et vice versa. 
CT 107 II 118f, G2T. 
2 jtrw n nb r g,r m wnf m }:z}:zw m nww m nnwt 
(C'est) la riviere du maitre de l'univers, lorsqu'il etait dans le 
flot-}:z}:zw et dans le Noun en inertie. CT 399 V 166h, AlC. 
Comme le Noun, le flot-}:z}:zw H }:: peut etre personnifie 
j j } m 4 , j j } :: ~ 5. Le determinatif du dieu apparait egalement 
dans des circonstances ou il s'agit clairement de l'element et non pas du 
dieu en tant qu'etre agissant. Le flot primordial-}:z}:zw et le Noun 
continuent a crexister et a former une entite au Nouvel Empire 6 et 
leurs personnifications sont des membres de l'ogdoade 7 (cf. infra). 
Un autre element liquide mis en parallele avec le Noun des les 
Textes des Pyramides est le flot-3 gb 8 qui peut lui aussi etre 
personnifie comme Ageb ou Ageb-our. Les eaux de Häpi peuvent 
egalement etre assimilees a celles du Noun; «je suis certes cet esprit-31J, 
issu de Häpi, issu du Noun » 9. Les rapports precis entre ces differents 
CT 703 VI 334p, ou le defunt veut pecher dans les eaux du Noun; CT 682 VI 
309d-f, apropos de la naissance de Re: « Les eaux qui sont dans le Noun se 
fendent a la voix plaintive de sa mere Nout (?) lorsqu'elle le met au monde ». 
4 CT 714 VI 343p; CT 268 IV 1c; CT 937 VII 146j. 
5 CT 334 IV 182n; CT 1076 VII 347f; CT 1130 VII 465e, BIC. 
6 Au Livre des Morts, chapitre 175, « la terre retournera dans le Noun et dans le 
flot-hehou », E. NA VILLE, Todtenbuch I, p. 198, col. 16. Dans l'Amdouat, le 
Noun et le Hehou sont mentionnes avec leurs contreparties feminines dans 1a 12e 
heure, E. HORNUNG, Das Amduat I, 1963, p. 192; II, p. 184 et 202; id., Das 
Amduat III, 1967, p. 24. 
7 K. SETHE, Amun und die acht Urgötter von Hermopolis, 1929, p. 64 sq. 
8 PT 338, pyr. 551b, « Va donc au Noun, pars donc au flot-3gb ». CT 997 VII 
213j-214b; P. Gard. II et III, « Je suis celui qui vous a cree, je suis celui qui 
existe, je suis Atoum qui etait au milieu de son flot-3gb ». 
9 CT 820 VII 200. 
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flots ne sont pas perceptibles, mais ils s 'integrent tous a la conception 
d'un ocean primordial dont la personnification peut etre active. 
Le Noun est aussi un lieu qui possede, dans les conceptions 
funeraires et cosmologiques, toute une topographie comportant des 
portes, des chemins, des chäteaux, etc. 10• Noun est le lieu d'origine 
du monde et constitue de ce fait un lieu charge d'energie creatrice 
capable de provoquer la regeneration du soleil 11 et des defunts 12. 
Dans les Textes des Pyramides, Noun est a la fois le lieu 
d'origine d'Atoum et le lieu de renaissance du roi defunt : 
3 c!J,c.k IJ,r swt Nwj 13 
IJ,pr.k IJ,nc jt.k Tm 
q3.k IJ,nc jt.k Tm 
Puisses-tu te lever des sieges de Noun 
puisses-tu venir a l'existence avec ton pere Atoum, 
puisses tu t'elever avec ton pere Atoum. 
PT 222, pyr. 207b-c, W. 
Les etres qui sont dans le Noun, le createur dans le monde de la 
preexistence et les morts (jmyw Nww) dans le lieu de regeneration, se 
trouvent dans un etat d'inertie et d'engourdissement (nnwt). Ceux qui 
sont dans le Noun sont qualifies d'enfants (nww, Wb II, 215, 20-
23 14 ou nn, Wb II, 272, 4-6) qui attendent, inertes et inconscients, de 
sortir du Noun et de venir a l'existence 15. 
10 J.-Fr. PEPIN, « Quelques aspects de Nouou dans les textes des pyramides et les 
textes des sarcophages », BSAK 3, 1989, p. 342 sq. 
11 CT 648 VI 270d, « Re, il se leve hors du Noun »; CT 662 VI 288f, « la barque 
de Re s'envole du Noun »; CT 307 IV 62c, « Je suis Re qui est sorti du Noun ». 
12 Deja PT 211, pyr. 132c, jwr Nm Nww msf m Nww, « Le roi a ete com;u dans 
le Noun, il a ete mis au monde dans le Noun ». 
13 Le mot est ecrit - ~} ; pour la prononciation de cette variante graphique cf. 
J.P. ALLEN, Genesis, 1988, p. 4 et n. 9. Cette forme rare du nom de Nww 
apparait encore dans les Textes des Sarcophages, par exemple CT 325 IV 154b; 
CT 1130 VII 4 70a. 
14 CT 441 V 299h-i, jnk nww jw.j nn.kwj, «je suis un enfant inerte»; CT 444 V 
312e-f; CT 446 V 316f-g. 
15 Un texte qui decrit la naissance du dieu Ihy joue avec tous ces termes: CT 334 
IV 182 i-k, n, GIT. 
jnk nww n mwtf jnk nlJ,n s3 IJwt-lJr jnk nny jmy Nww ... 
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Le lieu de la preexistence est caracterise par l'obscurite; Noun est 
« le maitre des tenebres » (nb kkw) 16; un passage parle des« tenebres 
de mon pere Noun » 17. « Ouvrir les tenebres » (wb3 kkw) est un acte 
qui permet d'acceder a la vie, semblable a l'acte de « sortir du 
Noun » 18 . Dans le contexte funeraire, on rencontre deja les « tenebres 
reunies » (kkw sm3w) qui joueront dans les textes tardifs un röle actif 
dans la creation du monde 19. 
Le terme Noun englobe tous les aspects du monde de la 
preexistence; Noun est un espace aqueux et obscur. Les spells 76, 79 
et 80 decrivent plus explicitement cet univers: 
4 ... hrw bpr.n Tm jm 
m hhw m nww m kkw m tnmw 
„Je JOUf Oll Atoum est venu a l'existence 
dans le flot-Hehou, dans le Noun, dans les tenebres et dans le 
trouble. 
CT 7 6 II 4c-d. 
L'ensemble de ces quatre facteurs constitue l'univers 
primordial 20. Le quatrieme terme tnmw pourrait etre derive du verbe 
tnm « s'egarer » 21 et indiquer que ce monde ne possede aucune 
structure, aucun point de reference et que l'on s'y fourvoie. Une autre 
hypothese consisterait a rapprocher tnmw du mot knmt « l'obscurite » 
qui apparait dans un contexte cosmogonique dans la texte 168. Le 
jw .j m }:z}:z bw wnn.j jm m rn.j pw n lf }:zw 
« Je suis l'enfant de sa mere, je suis le petit, le fils de Hathor, je suis le bambin 
qui est dans le Noun ... Je cherche le lieu dans lequel j'existais en ce mien nom 
de Hehou ». Sur ce spell et sur le lien entre Ihy et le Noun cf. S. CAUVILLE, 
« Ihy-noun et Ihy-ouäb », BIFAO 91, 1991, p. 110. 
16 CT 1132 VII 4741. 
17 CT 1129 VII 460f, kkw Jt.j Nww. 
18 CT 1105 VII 433c; CT 1106 VII 435e; CT 1116 VII 447b; CT 1138 VII 
484g. 
19 CT 38 I 16 le, « ouvrir l'interieur de kkw sm3w pour faire une porte dans la 
Douat »; CT 351 IV 387a; CT 672 VI 300f. cf. E. HORNUNG, « Licht und 
Finsternis in der Vorstellungswelt Altägyptens», StudGener 18, 1965, p. 73-
75. 
20 J.P. ALLEN, Genesis, p. 20. 
2l K. SETHE, Amun, 1929, p. 73. 
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monde primordial serait ainsi compose de deux elements aqueux et de 
deux formes d'obscurite. 
On relevera que les deux premiers elements, le flot-Hehou et le 
Noun, sont generalement determines par le signe du dieu accroupi, 
alors que les deux demiers ne le sont jamais. L'ordre respectif des deux 
demiers facteurs est interchangeable. 
Cette enumeration de facteurs apparait aussi dans d'autres 
contextes. Le dialogue entre Noun et Atoum a lieu m J:,,J:,,w m nww m 
kkw m tnmw 22• Le defunt se plaint d'etre engourdi (wrd,) m J:,,J:,,w m 
nww m kkw m tnmw 23. Le dieu Chou qui existait egalement a l'etat 
virtuel dans l'eau primordiale, cree les quatre ou huit genies-J:,,J:,,w W 
« dans le flot-Hehou, dans le Noun, dans les tenebres et dans le 
trouble », afin qu'ils supportent le ciel a ses cötes 24. Ces genies sont 
presentes comme la premiere reuvre de Chou pour laquelle il a parf ois 
recours a la collaboration d'Atoum. La mention du monde de la 
preexistence souligne par une legere hyperbole que les genies-J:,,J:,,w sont 
apparus dans les premiers instants du processus createur. Les textes 
paralleles indiquent clairement que les quatre facteurs J:,,J:,,w, nww, kkw et 
tnmw designent le lieu et l'etat de preexistence ou les genies furent 
crees et que l'on ne peut nullement les comprendre comme les noms 
individuels des genies-J:,,J:,,w 25 . Le röle des genies-J:,,J:,,w est surtout 
cosmologique. Dans les conceptions funeraires, ils aident le defunt a 
monter au ciel, et leur image peinte sur la main peut servir de support 
magique a la recitation de spells 26. 
Trois de ces quatre composants du monde de la preexistence 
figurent aux epoques posterieures comme membres de l 'ogdoade. S 'il 
existait un lien entre ces elements primordiaux et l'ogdoade, tnmw 
tiendrait ici la place d'Amon qui ne fut integre au college des Huit qu'a 
22 CT 76 II 6e, 8a; CT 79 II 24a; sur cette notion cf. infra p. 46-49. 
23 CT 76 II lOe. 
24 CT 76 II 5e-6a; CT 80 II 28b. 
25 L'identification des genies-Mw avec les quatre constituants du monde primordial 
(avec m d'equivalence, « Chou vous a mis au monde en tant que Hehou, Noun, 
etc.») comme la propose par exemple G. ENGLUND, Akh, 1978, p. 90 sq., ne 
semble pas justifiee. Cf. aussi H. ALTENMÜLLER, LÄ II, col. 1082-1084, qui 
distingue d'abord les deux entites divines et les identifie ensuite en se basant sur 
H. KEES, Der Götterglaube im alten Ägypten, 2e ed., 1956, p. 311 sq. 
26 Cf. CT 81 II 44h. 
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la Basse Epoque 27 . Ces passages des Textes des Sarcophages sont 
souvent consideres comme la premiere attestation de l'ogdoade 28 . 11 
faut relever toutefois, que les quatre dieux n'apparaissent jamais avec 
leur contrepartie feminine. Des quatre divinites feminines, seule Nounet 
est attestee dans les Textes des Sarcophages 29 . L'identification des 
aspects de l'univers primordial avec les dieux de l'ogdoade doit ainsi 
etre approchee avec beaucoup de circonspection. L 'ancienne 
argumentation qui utilise l'association de l'ogdoade avec Hermopolis, 
la ville des Huit, ljmnw, et le lieu de provenance el-Berche d'un grand 
nombre de cercueils comportant le Livre de Chou (CT 75-83) doit 
egalement etre nuancee. Ces spells sont attestes en d'autres endroits, 
d'Assouan a Köm el-Hisn dans le Delta. Les Textes des Sarcophages 
ne contiennent encore aucune trace d'une conception cosmogonique 
specifiquement hermopolitaine dans laquelle l'ogdoade aurait pu jouer 
un röle semblable a celui qu'elle connaitra aux epoques tardives 30. 
L'anciennete du concept de l'ogdoade et sa composition precise, ou de 
possibles fluctuations de sa composition, ne paraissent pas clairement 
definies encore. 
27 G .A. W AINWRIGHT, « The Origin of Amun », JEA 49, 1963, p. 22 sq.; 
K. SETHE considerait encore la place d'Amon dans l'ogdoade comme tres 
ancienne et meme comme l'environnement d'origine de ce dieu. Dans les sources 
tardives, Amon figure le plus souvent en premiere position, alors que le mot 
tnmw des Textes des Sarcophages occupe generalement la demiere, parfois la 
penultieme place; cf. SETHE, Amun, pl. 1. Pour une tentative de rapprochement 
de ces elements avec les conditions de l'origine de l'univers selon la Genese, cf. 
J.K. HOFF MEIER, « Some Thoughts on Genesis 1 & 2 and Egyptian 
Cosmology », JANES 15, 1983, p. 42-46. 
28 H. ALTENMÜLLER, LÄ I, col. 56-57. Sur la mention d'Amon, Amonet, Njou, 
Nounet, Atoum, Routy, Chou et Tefnout en PT 301, pyr. 446-447, cf. 
K. SETHE, Amun, p. 34 sq. Quatre de ces huit divinites ne font toutefois pas 
partie de l'ogdoade traditionnelle. Dans les Textes des Sarcophages on trouve Njw 
~nc Jmn, «Noun et Amon », CT 1130 VII 470a. 
29 CT 839 VII 42 b-c, en lacune mais restituee d'apres PT 606, pyr. 1691-1692. 
Dans les trois autres cas, une confusion graphique avec Nout semble probable 
d'apres le contexte: CT 682 VI 309b (cf. n. 3 ci-dessus); CT 840 VII 45n; CT 
937 VII 144f. 
30 J. PARLEBAS, « Die Herkunft der Achtheit von Hermopolis », ZDMG Suppl. 
III/1, 1977, p. 36-38, estime que les huit porteurs du ciel auraient ete rapproches 
de la ville d'Hermopolis durant la Deuxieme Periode intermediaire par association 
du chiffre huit. L'inscription d'Hatchepsout du Speos Artemidos (Urk. IV, 389, 
3) serait la premiere attestation de l'ogdoade. 
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Dans le contexte des constituants du monde de la preexistence et 
de leur eventuel lien avec l'ogdoade, le dieu Hehou H }:: m doit 
etre soigneusement distingue des quatre ou huit genies-Miw W que 
l'orthographe relie a la racine « million, infinite». Le röle et la graphie 
differencient clairement cette troupe d'auxiliaires de Chou du flot-
Hehou, et la frequente confusion des deux entites dans la litterature 
scientifique repose probablement sur une association phonetique et sur 
le fait que les genies-Miw qui sont disposes aux quatre coins du ciel 
peuvent etre dedoubles et former un groupe de huit 31 . 
En resume, les quatre facteurs Hehou, Noun, tenebres et trouble 
decrivent le Noun en tant qu'univers primordial. L'etat actuel de nos 
sources ne permet pas de les identifier avec les membres masculins de 
l'ogdoade. Quant aux genies-Miw, qui selon certains textes ont ete 
crees dans l'univers primordial, ils sont a distinguer aussi bien des 
quatre facteurs de cet univers que des huit divinites de l'ogdoade. 
Les eaux primordiales du Noun sont tres souvent personnifiees et 
Noun apparait comme un dieu actif, prenant une part importante dans le 
declenchement du processus createur. Son activite et son independance 
sont exprimees ainsi «je suis Noun qui fait ce qu'il desire » 32. Noun 
et Atoum sont parfois etroitement associes; leurs actions au debut de la 
creation sont complementaires. Ce lien est illustre par un passage du 
spell 335 ou le createur se presente «je suis le grand dieu qui est venu a 
l'existence de lui-meme » et bien que l'epithete !Jpr dsf designe sans 
equivoque le dieu Atoum, la glose commente: « ce sont les eaux du 
Noun » 33 . Les Textes des Sarcophages developpent en effet une 
notion selon laquelle le dieu Noun fut a l'origine de l'autogenese 
31 S ur la distinction de ces deux entites voir W. BART A, « Die Bedeutung der 
Personifikation Huh im Unterschied zu den Personifikationen Hah und Nun», 
GöttMisc 127, 1992, p. 7-12. 
Un autre groupe de huit dieux, moins clairement definissable, est associe a Häpi: 
« Je suis l'aine des huit Häpis primordiaux », CT 317 IV 133b, S IC, Jnk }3w n 
ljmnw ljcpjw p3wtyw (les trois derniers termes sont determines par le signe du 
dieu accroupi). Dans le meme spell Häpi declare etre plus äge que les Huit, IV 
124a, Jnk ljcpj }3w r ljmnw. Deux mentions d'une « ogdoade » se trouvent dans 
des contextes lacunaires ou incomprehensibles (CT 885 VII 96u }Jmnt; CT 942 
VII 156c); il n'apparait aucun lien entre un de ces groupes de huit et la ville 
d'Hermopolis. 
32 jnk Nww jr.nf mrrtf, CT 317 IV 114i, B2L. 
33 CT 335 IV 188/9a + c, B9C, BHlBr. 
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d'Atoum par le fait qu'il lui adressa un discours qui permit a Atoum de 
prendre conscience et de se realiser ( cf. chapitre II). 
Noun est ainsi celui qui provoqua la creation du monde. 11 n'est 
pas un dieu createur 34, mais il est aussi bien la source d'energie que le 
facteur determinant le debut de la creation. Symboliquement, il peut 
ainsi etre appele « le pere des dieux », epithete frequente des le Nouvel 
Empire, mais qui n'apparait qu'une seule fois dans notre 
documentation, a la suite de la glose citee ci-dessus (cercueil BHlBr). 
Noun et Atoum sont invoques conjointement 35, et exceptionnellement 
ils reuvrent ensemble a la creation du dieu Chou « que Noun a engendre 
et qui a ete cree d'Atoum » 36. Le lien etroit entre l'eau primordiale et le 
createur est aussi sous-jacent dans la phrase « je suis Re dans ses 
manifestations, Häpi dans son inertie » 37. 
Les eaux du Noun foumissent le milieu de la gestation du dieu 
createur Atoum dans lequel il est immerge en inertie jusqu'au moment 
ou le dieu Noun le stimule et l'incite a prendre conscience et par 1a 
meme a inventer la forme d'existence de la vie 38. 
34 L'affirmation selon laquelle Noun serait un dieu createur se base souvent sur le 
spell 714 VI 343j-344f qui decrit pourtant l'autogenese d'Atoum /Re, cf. textes 
30 et 216. 
En dehors du contexte cosmogonique, Noun peut creer ou provoquer la recreation 
du soleil ou du defunt. Dans les Textes des Pyramides, « le roi a ete mis au 
monde par Noun sur sa main gauche, lorsque le roi etait un enfant sans sagesse » 
(PT 607, pyr. 1701a-b, ms N jn Nww IJ,r (j,rtf j3btt N nl;n jwty s33tf). Le 
defunt identifie au soleil se proclame « un ba que Noun a cree », CT 307 IV 63p, 
LlLi. Un texte qui incite differentes divinites a connaitre le defunt contient ce 
passage enigmatique: « ö Khepri, qui vient a l'existence, qui est dans le flot-3gb, 
que Noun a cree en tant que Tatenen (?)/ Onouris (?) » (j ljpr l;prr jmy 3gb jrw 
Nww m J:, CT 768 VI 400e, TIL). Sur Tatenen au Moyen Empire cf. 
H. SCHLÖGL, Der Gott Tatenen, 1980, p. 15 sq. L'ideogramme utilise ici 
differe des graphies recensees pour l'epoque par Schlögl en ce qu'il comporte les 
cornes de belier comme les representations plus tardives du dieu; FECT II, 
p. 298 propose la lecture Onouris (?), dieu pour lequel le signe ne semble pas 
atteste non plus au Moyen Empire, cf. H. RANKE, PN, p. 35, n° 10-19. 
35 CT 75 I 348/9b, j Tm j Nww (M5C et M.Ann dans l'ordre: j Nww j Tm). 
36 w[tw Nww jrw.n Tm, CT 78 II 20a. 
37 CT 341 IV 343c, jnk Rem f/wf lfcpj m nnwtf. 
38 CT 80 II 34h-35h; texte 22. 
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Le monde de la preexistence est toujours defini de favon 
positive 39 . C'est le Noun sous ses differents aspects. Ce monde n'est 
pas defini par l'absence d'elements crees. En effet, les formulations du 
type << ••• avant que le ciel et la terre ne fussent venus a l'existence » ne 
se referent jamais a la phase de la preexistence, mais concement un 
moment du processus createur. Ces formulations placent un evenement 
dans une relation d'anteriorite relative par rapport a un autre. 
Grammaticalement, c'est la formen s{imtf (passif: n s{imytf), placee 
en proposition circonstancielle, qui exprime ce rapport d'anteriorite 
relative 40. Contrairement a la theorie de H. Grapow 41 , cette forme 
verbale ne sert jamais, dans les Textes des Sarcophages, a decrire l'etat 
avant la mise en route du processus createur, mais plutöt a mettre en 
valeur un premier phenomene autogene Oll cree. C'est avant tout une 
tournure stylistique pour mettre en evidence la superiorite due a l'äge 
d'une creature. Les textes qui soulignent la non-existence de 
constituants importants de l'univers cherchent toujours a mettre en 
valeur l'anciennete -d'un element deja cree. L'absence de composants 
n'est que le corollaire de l'etat primordial, non sa definition. 
Le monde de la preexistence subsiste sous une forme et un nom 
identiques dans le monde cree. A vec le ciel et la terre, le Noun constitue 
une troisieme grande region de l 'univers 42• 
39 E. HORNUNG, Conceptions of God, p. 176-180. 
40 H. SATZINGER, Die negativen Konstruktionen im Alt- und Mitte/ägyptischen, 
1968, p. 28-30. Pour ce type de phrase voir aussi P. VERNUS, GöttMisc 43, 
1981, p.73 sq. 
41 H. GRAPOW, « Die Welt vor der Schöpfung», ZÄS 67, 1931, p. 34-38. 
42 Sur la separation du ciel, de la terre et du Noun voir textes 173-175. Le Noun 
est dans ce contexte associe de pres au monde souterrain de la Douat. Ainsi, 
Noun devient l'image meme d'un temps ou d'un endroit tres eloigne. Cette 
conception se manifeste dans l'expression « au temps de Noun » (m rk Nww, CT 
132 II 152f; CT 321 IV 146c) ou dans l'affirmation hyperbolique que le fleuve 
de feu serait plus äge que le Noun (CT 650 VI 272d-e). Que ce lieu d'origine et 
de regeneration se situe aux confins de l'univers est illustre par exemple par la 
phrase « une imploration s'est etendue jusqu'au Noun » (CT 170 III 38c). 

CHAPITRE II 
LA DEUXIEME PHASE : 
LA TRANSITION 
LE CREA TEUR : A TOUM. 
Dans les Textes des Pyramides et les Textes des Sarcophages, 
Atoum est le dieu createur par excellence. Son nom derive du verbe tm 
qui signifie aussi bien « completer, achever » que « ne pas exister » 1. 
Plusieurs essais de traduction ont ete proposes: « l'indifferencie » 2, 
« l'inexistant » 3, « celui qui acheve » 4 . Le sens de ce nom ne peut 
etre precise de fa~on sure malgre l'aide de jeux de mots tels N pn Tm 
tmm « ce N est Atoum qui s'est complete » 5. Il existe de nombreuses 
graphies du nom d'Atoum dont beaucoup contiennent le signe du 
trafoeau ;: , combine parfois avec le signe de negation (repris du 
1 Sur l'etymologie du nom d'Atoum cf. entre autres E. HORNUNG, Conceptions of 
God, p. 66 sq.; J.P. ALLEN, Genesis in Egypt, p. 9 sq. 
2 E. HORNUNG, loc. cit.; la traduction fran<;aise de cet ouvrage donne par erreur 
« celui qui est differencie » (les Dieux de l'Egypte, 1986, p. 56). 
3 J. OSING, Die Nominalbildung des Ägyptischen II, 1976, n. 807, avec une 
discussion detaillee des autres propositions de traduction. 
4 J.P. ALLEN, Genesis, p. 9 « the Finishen>; cf. aussi W. VYCICHL, ZÄS 88, 
1963, p. 150; id., Dictionnaire etymologique de la langue copte, 1983, p. 4. 
5 CT 141 II 174e, Sq3Sq, les traductions de cette proposition different 
sensiblement: H. BONNET, RÄRG, p. 71, « der noch nicht Vollendete, der sich 
vollenden wird»; FECT I, p. 120, « for N is incomplete »; P. BARGUET, 
Sarcophages, p. 261, « ce N sera complet, ayant ete complete »; J.P. ALLEN, 
Genesis, p. 9, « (Atum) the completed one ». Cette demiere interpretation de tmm 
comme participe passif semble la plus correct. 
Un autre jeu de mots de ce genre se trouve en PT 537, pyr. 1298b, jwfk tm m 
Tm, « ton corps entier est Atoum ». 
34 II. La deuxieme phase : la transition 
verbe de negation tm) :_:~-Une autre forme est ecrite ~ ~ ~ avec 
unj- initial et un des signes du bras 6• Une graphie particuliere, dont la 
lecture a souvent ete discutee, combine le signe du traineau avec celui 
du soleil ~. B. Altenmüller a demontre que ceci n'est pas le nom 
syncretique de Re-Atoum, mais bien une autre variante graphique 
d'Atoum 7. Malgre les objections reiterees de W. Barta 8, l'etude des 
textes semble confirmer le constat d'Altenmüller. Plusieurs exemples 
montrent en effet clairement que la graphie soleil sur traineau possedait 
la valeur phonetique tm aussi bien dans le nom divin que dans d'autres 
emplois de la racine, par exemple dans l'epithete nb tm « maitre de 
tout » 9. L'ecriture indique d'autre part avec precision les rares formes 
veritablement syncretiques de Re-Atoum ~;:: 1 ainsi que l'association 
0P 0~ 
des deux dieux ~ ~ ou ~ ~ 1 o. 
Plusieurs notions definissent Atoum comme createur. Nous 
avons deja rencontre la conception d'une forme d'existence qui 
precedait celle de la vie qui est le mode d'existence de tous les etres de 
l'univers cree, des dieux et des hommes. Atoum existait dans un etat 
virtuel dans le monde de la preexistence, dans le Noun. Cet etat 
difficile a imaginer d'une existence qui n'est pas vie est decrit 
principalement par l'inertie: « Je flotte etant entierement engourdi, mes 
membres (?) etant inertes» (texte 22). 
Autour du dieu Atoum se cristallise la problematique de l'origine 
de la vie en tant que principe qui regit tous les etres de ce monde. La 
6 Sur les nombreuses graphies du nom d'Atoum au Moyen Empire cf. 
K. MYSLIWIEC, Studien zum Gott Atum II, 1979, p. 5-15, 20, 22, 25, 38, 41-
43, 61-66. 
7 B. ALTENMÜLLER, Synkretismus, p. 25. Dans le meme sens 
W. WESTENDORF, « Die Sonnenscheibe auf dem Schlitten : Atum oder Re-
Atum? », GöttMisc 62, 1983, p. 85-88. 
8 W. BARTA,LÄ V, col. l7l;id., «Zur Verbindung des Atum mit dem 
Sonnengott Re», GöttMisc 64, 1983, p. 15-18; id., « Zur grammatischen 
Bedeutung synkretistisch verbundener Götternamen am Beispiel der Namen von 
Re und Atum », GöttMisc 123, 1991, p. 7-10. P. BARGUET, Sarcophages, 
traduit egalement cette forme par Re-Atoum. 
9 CT 101 II 101b, SlC; CT 253 III 353a; cf. aussi J.P. ALLEN, Genesis, p.10 et 
n. 60. 
lO B. ALTENMÜLLER, Synkretismus, p. 25, 244 sq. 
L' autogenese 35 
question de l'origine ße l'existence meme, de la vie, est au moins aussi 
importante pour les Egyptiens que de savoir comment le monde et ses 
composants ont ete crees. Le passage de la preexistence a l'existence 
peut etre imagine soit comme une rupture provoquee par un elan 
spontane d'Atoum, soit comme un processus d'echange et d'appel a la 
conscience dans lequel d'autres dieux, notamment Noun et les enfants 
Chou et Tefnout, sont activement impliques (voir ci-dessous). 
La notion de l'elan spontane peut etre formule ainsi: 
5 jnk Tm qm3 wrw 
jnkjr Sw ms Tfnt 
jnk pw pss IJ,tpf m rk Nww 
Je suis Atoum qui a cree les grands, 
je suis celui qui a fait Chou et mis au monde Tefnout, 
c'est moi, celui qui a rompu son repos 11 au temps de Noun. 
CT 132 II 152d-f, SlC. 
L 'autogenese. 
La transition entre les deux formes d'existence par la volonte et 
l'energie d'Atoum est le plus souvent decrite comme une autogenese. 
« Celui qui est venu a l'existence de lui-meme », !Jpr g,sf, est l'epithete 
la plus caracteristique d'Atoum 12. Cette designation possede des 
variantes plus rares formees avec la plupart des verbes de creation : 
« celui qui s'est constitue lui-meme » 13, « celui qui s'est fait » 14, 
« celui qui s'est mis au monde » 15 , « celui qui s'est construit lui-
11 Une variante de cette proposition, produite peut-etre par une erreur phonetique, se 
trouve en CT 136 II 161b,jnk ssp 1:ttpf, «je suis celui qui a saisi son repos ». 
12 }Jpr rj,s f ou nfr }Jpr rj,sf, CT 56 I 246b; CT 75 I 316a, 318b, 324a, 328b, 336a, 
340a, 352a, 374c, 385a, 387a, 388b, 397a, 403a; CT 76 II 3e, 4c; CT 307 IV 
62m; CT 335 IV 188a; CT 341 IV 344g; CT 746 VI 375g; CT 1099 VII 
409c. 
Cette epithete peut aussi etre portee par Re: CT 317 IV 114h; CT 648 VI 
270m ; par Khepri CT 317 IV 127f; CT 402 V 175d; CT 854 VII 57f. A titre 
exceptionnel, cette designation concerne Chou CT 75 I 314b; Häpi CT 317 IV 
128h; et Heka CT 648 VI 270h (voir chapitre IV, aspects communs). 
13 fs rj,s f, CT 507 VI 92e. 
14 jnkjr wj, CT 714 VI 344c;jrrj,sf, CT 823 VII 24b;jr sw, CT 819 VII 18u. 
15 ms.nf rj,sf, CT 321 IV 147m; ms sw, CT 663 VI 2891. 
36 II. La deuxieme phase : la transition 
meme » 16 . L'epithete « celui qui a cree ses noms » renvoie a la 
conception que l'attribution du nom confere l'existence a un etre 17. 
La solitude. 
Une notion etroitement liee a celle de l'autogenese est celle de la 
solitude du createur. La solitude qualifie par definition celui qui est 
venu a l'existence de lui-meme et qui a cree tout ce qui existe. Mais la 
racine wc / wcy recouvre aussi l'idee d'unicite. Face aux autres dieux, 
Atoum a une position unique, il est le «maitre unique», nb wc 18. 
En deux moments de son existence, Atoum se trouve seul; d'une 
part durant la phase de la preexistence dans le Noun, d'autre part en 
tant que createur oblige a tirer de lui-meme la substance pour former 
d'autres etres. Plusieurs textes se referent a l'etat de solitude dans les 
eaux primordiales : 
6 ... sk wj wc.kwj !Jnc Nww m nnwt 
... lorsque j'etais seul avec Noun en inertie. CT 80 II 33e-f 19. 
7 ... r wnn.sn !Jnc fwcy m Nww 
... afin qu'ils (les dieux) soient avec lui (Atoum) 
qui etait seul dans le Noun. 
CT 312 IV 75f, B6C; texte 95. 
16 qd sw {j,sf, CT 601 VI 216h. 
17 qm3 rnwf, CT 335 IV 190/191a. Le vrai nom d'Atoum n'est toutefois pas 
connu : « Je suis cet unique qui traverse le Noun, celui dont les hommes 
ignorent le nom », CT 487 VI 661-m; « Ils ont demande le nom d'Atoum a N », 
CT 449 V 318h. Cette notion prefigure deja le theme de l'histoire tardive de la 
ruse d'Isis. L'epithete jmn rnf, « celui dont le nom est cache » est portee par Re 
et Osiris, cf. B. ALTENMÜLLER, Synkretismus, p. 259. 
18 CT 261 III 385b; CT 282 IV 32d; CT 631 VI 254e; CT 663 VI 289c. Cette 
epithete peut aussi concerner Re; cf. B. ALTENMÜLLER, Synkretismus, 
p. 270. 
19 BIC omet le mot nnwt; BlL ecrit Nwt pour Nww (une erreur relativement 
frequente), et BIP remplace Nwt par pt « ciel » avec le determinatif de la deesse 
accroupie. 
La solitude 37 
L'unicite du createur et sa multiplication en un univers structure 
sont formulees de la favon la plus concise dans la breve phrase: 
« lorsqu'il etait un et qu'il devint trois » 2°. 
La solitude d'Atoum dans l'acte createur est encore decrite ainsi: 
8 m wnfwcy mprt m rf 
Lorsqu'il etait seul, lorsque quelque chose sortit de sa bouche. 
CT 261 III 383c-d; textes 141, 211. 
Le contexte incite a considerer les deux propositions comme 
temporelles, la seconde faisant allusion a plusieurs modes de creation 
utilises par Atoum. La bouche d'Atoum joue le röle d'une partenaire 
feminine lorsqu'il y introduit sa semence pour une periode de 
gestation. La bouche apparait egalement comme organe createur dans 
les notions de creation par le crachat et par la parole. Les differentes 
fa~ons surnaturelles qu'Atoum met en reuvre pour surpasser sa 
solitude et creer une descendance sont le sujet de toute une serie de 
notions de cosmogonie (cf. chapitre III). Un texte qui presente le dieu 
Heka comme le fils d'Atoum mentionne ce phenomene extraordinaire 
d'une naissance sans mere 21 : 
9 jnk wnnt s3 pw n ms tm 
msy n wnt mwtf 
je (Heka) suis certes ce fils de celui qui a mis au monde tout, 
(je suis) celui qui a ete mis au monde sans mere. 
CT 261 III 384d-385a, BlBo. 
L'absence de partenaire pour la mise au monde de ses enfants 
peut conferer a Atoum le caractere de createur androgyne. Bien qu'etant 
une divinite incontestablement masculine, Atoum est contraint, par sa 
solitude, a jouer simultanement le röle des deux sexes. Il devient ainsi 
« celui-ci et celle-ci » : 
10 jnk Tm gm3 wrw 
jnk ms Sw 
20 m wnf w cy m !Jpr f m l;mt, CT 80 II 39e. Pour la notion de solitude/unicite 
d'Atoum voir aussi CT 335 IV 186/7a, texte 13 ; CT 680 VI 306a. Cette 
caracteristique peut etre « usurpee » par Chou et par Häpi en tant que fils 
d'Atoum CT 75 I 334c, BlBo; 374/5d; CT 547 VI 143f. 
21 Le phenomene est aussi evoque apropos de Häpi, CT 317 IV 135b; texte 127. 
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jnk pn tn 
Je suis Atoum qui a cree les grands, 
je suis celui qui a mis au monde Chou 22, 
je suis celui-ci et celle-ci. CT 136 II 160g-161a. 
Les deux pronoms demonstratifs ~ ~ et ::_ J , pourvus 
chacun d'un determinatif divin, indiquent clairement l'aspect 
androgyne d'Atoum 23 . Cet aspect ne concerne pourtant pas la 
personne du dieu, mais uniquement son röle de createur solitaire. 
Atoum est le createur de tout, une qualite qui est exprimee par les 
epithetes nb tm, « maitre de tout » 24 et nb r g,r, « maitre de 
l'univers » 25 . Un passage hymnique le decrit ainsi: 
11 jng, l)r.k Tm 
jr pt qm3 wnnt pr m [t3] 
sl:Jp[r] s[yt [nb] ntt ms ntrw 
Salut a toi, Atoum, 
celui qui a fait le ciel, qui a cree ce qui existe, qui est sorti de la 
[terre] 26 
qui a fait venir a l'existence la semence, [le maitre] de ce qui est, 
qui a mis au monde les dieux. CT 306 IV 60e-f, L2Li. 
Atoum est aussi « celui qui cree, qui n'a pas de faiblesse » 27. 
22 Le parallele CT 132 II 152e donne jnk jr Sw ms Tfnt, « je suis celui qui a fait 
Chou et mis au monde Tefnout ». 
23 Ce theme est developpe par plusieurs textes du Nouvel Empire et sera 
predominant dans les conceptions gnostiques de l'Egypte des premiers siecles de 
notre ere; J. ZANDEE, « Der androgyne Gott in Ägypten, ein Erscheinungsbild 
des Weltschöpfers» dans Religion im Erbe Ägyptens, 1988, p. 270-277. 
24 CT 7 I 20c; CT 101 II 101b; CT 167 III 27b; CT 253 III 353a; CT 261 III 
382b; CT 306 IV 61m; CT 335 IV 321f; CT 352 IV 391a, c; CT 539 VI 
134g; CT 569 VI 168i. L'epithete est souvent portee par Re, et a titre 
exceptionnel aussi par Chou, CT 965 VII 181c. 
25 Litteralement « maitre jusqu'aux limites » ; CT 60 I 250a, 252b; CT 336 IV 
328k, 1; CT 647 VI 267u, 268g; CT 747 VI 376d (Re ou Atoum?); CT 1130 
VII 461d, 465b. Une variante de cette epithete se trouve en CT 709 VI 341c, 
B2L,jnk Tm nb r (!,rw pt, «je suis Atoum, le maitre jusqu'aux limites du ciel ». 
26 S'agirait-il ici d'une allusion a la forme de serpent d'Atoum connue 
principalement par le chapitre 175 du Livre des Morts ? Une traduction avec m-
d'equivalence «je suis sorti en tant que [terre] » semble peu probable. 
27 jnk Tm qm3w jwty gnnwtf, CT 103 II 109e-f. 
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Le rapport entre Atoum et Re. 
Les dieux Atoum et Re sont souvent etroitement associes dans le 
contexte des conceptions cosmogoniques, parfois meme identifies l'un 
avec l'autre. Dans les associations syncretiques de leurs noms 28 et les 
mentions conjointes des deux noms 29, celui de Re precede toujours 
celui d'Atoum. Cet ordre est aussi respecte lorsque les dieux sont 
mentionnes individuellement, mais ne forment en fait qu'une seule 
entite divine: « ce N est apparu en tant que Re et s'est eleve en tant 
qu'Atoum » 30, «je suis Re, je suis Atoum, le maitre de l'etemite, le 
pilier de la perennite » 31 , « je suis Re qui est etemellement sain, je 
suis Atoum qui est plus glorieux que les glorieux » 32. Comme l'a 
demontre B. Altenmüller, cet ordre signifie que Re est une 
manifestation d'Atoum et qu'Atoum est la divinite dont il s'agit 
effectivement 33. Le ,second nom designe la divinite determinante. Le 
rapport de predominance d'Atoum sur Re est aussi explicite par les 
textes: « Je suis Atoum en son nom de Re» 34. Dans tous ces cas, Re 
est une forme d'Atoum. 
12 jnk Re s3b wc m pt 
b,m.n mwtf rnf 
jw wsr j m 31Jtjw spsj m pt 
mj Tmjtj ms wj 
jw rdj.nfnj b3f 
jw [rdj].nf nj 31Jwf (var.SlC :jw 3b,.kwj r f) 
Je suis Re, le dignitaire, l'unique dans le ciel 
celui dont la mere ignore le nom; 
je suis puissant dans l'horizon, je suis noble dans le ciel 
comme Atoum, mon pere, qui m'a mis au monde. 
Il m'a donne son ba, 
il m'a donne sa puissance-3b,w (var.: je suis plus efficace que 
lui). CT 573 VI 177h-n, S2C, S lC. 
28 CT 306 IV 60a. 
29 Les cas ou chaque nom possede un determinatif, CT 137 II 165d; CT 141 II 
174a; CT 510 VI 96b; CT 995 VII 210b, 21 lf. 
30 N pn bey m Re q3y m Tm, CT 45 I 191g-192a. 
31 jnk Re jnk Tm nb n};.t,, sw3 g,t, CT 442 V 301b-c. 
32 jnk Re swg,3 r g,t jnk Tm 3b r 3bw, CT 440 V 293b-c. 
33 B. ALTENMÜLLER, Synkretismus, p. 25. 
34 jnk Tm m rnj n Re////, CT 266 III 396a-b, SlC. 
40 II. La deuxieme phase : la transition 
Selon ce spell, Atoum serait meme le pere de Re avec lequel le 
defunt s'identifie, et Re serait le porteur du ba et de la puissance-3/Jw 
d'Atoum. Meme si l'on admet que le pronom de la premiere personne 
concerne principalement le defunt plutöt que le dieu Re directement, ce 
texte temoigne neanmoins du rapport entre Atoum et Re et presente Re 
comme une manifestation (un ba) d'Atoum. La pretendue filiation 
pourrait etre une fa~on symoolique d'exprimer ce rapport de preseance. 
Dans d'autres textes, les deux dieux sont identifies et se 
confondent. 
13 IJ,pr mdwt nnk Tm 
glose T2Be: jnk Re 
glose T3La:j[nk] Tm 
wnnjwe.kwj 
jnkRe mf/wftpw 
glose B5C: wbnf m 3 bt 
jnk e3 IJ,pr rj,sf 
glose B9Ca: ptr sw e 3 IJ,pr rj,s f mww Nww pw 
(var. H: n[r e3 pw Nww pw) 
qm3 rnw f nb psrj,t 
jwty IJ,sf m ntrw 
glose M57C: Re pw 
glose BHlBr: sy pw Tm pw jmy jtnf 
Adviennent (ici) les paroles de ma part, Atoum, 
Je suis Re. 
Je suis Atoum. 
moi qui suis seul: 
Je suis Re dans ses premieres apparitions 
11 se leve a l'horizon. 
je suis le grand qui est venu a l'existence de lui-meme, 
Qui est-ce, le grand qui est venu a l'existence de lui-meme? 
Ce sont les eaux du Noun. 
(var. : Le grand dieu, c'est Noun) 
celui qui a cree ses noms, le maitre de l 'enneade 
celui qui ne peut etre repousse des dieux. 
C'est Re. 
Qui est-ce? C'est Atoum qui est dans son disque 35. 
CT 335 IV 184/5b-190/ld. 
35 Se rapportant a la demiere phrase seulement, 1a glose du sarcophage thebain de 
St. Petersbourg (H = TlLen) identifie « Horns qui preside a Letopolis » (/fr b,nty 
ljm) comme celui qui ne peut etre repousse des dieux; A. DE BUCK, Coffin 
Le rapport entre Atoum et Re 41 
Dans la premiere phrase, Atoum se presente en tant que Re. 
Atoum, Re, et !'autogene qui a pris son origine a partir des eaux du 
Noun ne constituent qu'une meme divinite creatrice. Cette identite 
transparait egalement a travers les deux variantes de la seconde glose. 
« Celui qui a cree ses noms, le maitre de l'enneade » peut designer 
aussi bien Re qu'Atoum et cet amalgame est encore souligne par 
l'epithete eminemment solaire « celui qui est dans son disque » qui 
caracterise Atoum. L'identification des deux divinites se retrouve de 
fa9on similaire dans les versions plus tardives de ce texte au chapitre 17 
du Livre des Morts. 
Bien que les deux divinites puissent etre per~ues comme les 
aspects interchangeables d'une seule entite, la theologie du Moyen 
Empire semble differencier la sphere d'activite et la fonction de chacun 
de ces aspects. Comme nous le verrons plus en detail au chapitre IV, 
les textes de notre documentation distinguent de maniere tres nette la 
phase de la creation du monde, d'une part, de la phase qui suit 
l'installation de l'univers d'autre part. Selon une conception egyptienne 
tres profondement enracinee, le monde cree ne peut fonctionner sans 
un grand effort de recreation permanente. Or on constate a travers les 
sources etudiees ici, que le dieu Atoum, qui est pourtant le principal 
detenteur d'energie creatrice, ne participe jamais a cet effort pour 
maintenir et pour faire prosperer l'univers. 11 confie au contraire toute 
la responsabilite du maintien et du developpement du monde a son ( ou 
ses) fils. C'est le fils qui veille a la fertilite de la terre et a la 
reproduction de la vie de tous les etres. Le röle createur d'Atoum 
s'arrete apres l'installation des elements majeurs de l'univers. Son 
oeuvre accompli, Atoum ne se soucie guere de l'entretien de l'univers, 
mais il s'en detache et devient un deus otiosus 36. Cette conception 
parait caracteristique de la theologie du Moyen Empire et constitue en 
meme temps une des principales differences par rapport a la religion du 
Nouvel Empire, ou le createur continue a etre present et actif dans le 
monde de tous les jours, a s'occuper du fonctionnement de l'univers et 
des besoins de ses creatures. 
Texts IV, p. 190, n. 3; pour la bibliographie de ce document, cf. H. WILLEMS, 
Chests of Life, 1988, p. 33. 
36 Dans des courants mythologiques autres que celui de la cosmogonie, Atoum joue 
bien sfir un röle actif a l'interieur du monde cree, notamment en tant que 
president du tribunal dans le conflit d'Horus et Seth, cf. par exemple CT 312 IV 
86q-s. 
42 II. La deuxieme phase : la transition 
Si Atoum n'intervient plus dans le monde cree, Re y joue un röle 
createur eminent. En reapparaissant quotidiennement, Re ramene le 
monde a l'existence et dispense l'energie vitale gräce aux rayons 
solaires. Le lien entre Atoum et Re devient ainsi comprehensible a 
l'interieur des conceptions de l'epoque. Re est la forme d'Atoum qui 
est active apres la creation, qui garantit le maintien de l'univers. 11 est la 
manifestation ou le ba d'Atoum, celui qui continue son reuvre creatrice 
et en assure la permanence. L'accomplissement essentiel d'Atoum est 
la creation de l'existence, de sa propre vie et de celle des dieux et des 
hommes. 11 est l'origine de l'energie vitale, Re en garantit la 
propagation. Atoum est responsable de l'invention de la vie; le 
mouvement ininterrompu de Re permet de l 'entretenir. Cette opposition 
entre Atoum, qui incame le principe de l'existence meme, et de Re, qui 
est le principe dynamique de son maintien, pourrait etre exprimee dans 
la phrase: 
14 twr j wsst mj Re qdd mj Tm mwt 
Je rejette l'urine 37 comme Re le sommeil et comme Atoum la 
mort. CT 217 III 194i-j. 
Pour que l'univers continue a fonctionner, l'aspect dynamique du 
createur ne peut pas s'endormir 38 , l'aspect statique qui garantit 
l'existence ne peut pas mourir. Le sommeil et la mort sont egalement 
evoques a propos du createur dans les Admonitions ou Ipouer, 
consterne par l'absence de manifestation du maitre de l'univers, lance 
tour a tour les questions « dormirait-il ? » et plus loin « est-ce que le 
pasteur bienveillant serait mort? » 39. 
Dans un autre texte funeraire, le defunt declare: 
15 jwj h3b.kwj jn c3 pw nb tmjwty mnj.nf 
J'ai ete envoye par ce grand, le maitre de tout qui ne peut pas 
mourir. CT 434 V 285a. 
37 Sur l'angoisse du defunt, tres souvent exprimee dans les Textes des Sarcophages, 
de devoir manger ses propres dejections cf. G.E. KADISH, « The Scatophagous 
Egyptian », JSSEA 9, 1978, p. 203-217. 
38 Dans les Textes des Pyramides deja, « le sommeil est l'abomination » de Re, PT 
411, pyr. 721d. 
39 Adm. 12, 5 jn jwf tr sq,r; 12, 13 jn jw rf mnjw mr mwt. Pour l'analyse 
grammaticale de 1a demiere question cf. M. GILULA, « Does God Exist? », dans 
D.W. YOUNG (ed.), Studies Presented to H.J. Polotsky, 1981, p. 390-400. 
Le rapport entre Atoum et Re 43 
Ce demier passage est quelque peu ambigu ; le maitre de tout peut 
designer aussi bien Re qu'Atoum et le verbe mnj signifie « s'arreter, 
amarrer (une barque) » ou « mourir ». L'arret de la traversee reguliere 
de Re equivaudrait a la mort d'Atoum. 
Re et Atoum sont ainsi deux aspects complementaires du createur 
qui sont actifs durant des moments differents de l'evolution du monde. 
Atoum, qui est a l'origine du processus et qui represente la source de 
toute l'energie creatrice, reste la divinite principale dont Re est la 
manifestation visible. 
Notre documentation ne nous permet pas de saisir l'origine et 
l'histoire du rapport entre ces divinites. Nous ignorons s'il s'agit 1a de 
l'association d'un dieu createur et d'un dieu solaire imaginee par des 
theologiens pour un quelconque motif, ou si ces deux aspects du 
createur, statique et dynamique, etaient ressentis comme essentiels pour 
expliquer les faits · et les moments distincts de l'reuvre creatrice. Les 
textes du Moyen Empire nous permettent de connaitre les differentes 
fonctions et phases d'intervention des deux divinites, mais leur 
association et leur identification remonte a une date anterieure. Ceci est 
illustre par exemple par le fait qu'Atoum et Re occupent deja dans les 
Textes des Pyramides une place commune a la tete de l'enneade. 
Le rapprochement des deux dieux et de leurs actes createurs est 
favorise egalement par la proximite des notions cosmogoniques et des 
conceptions cosmologiques. Le Noun constitue le principal facteur 
commun; comme Atoum est venu a l'existence a partir des eaux du 
Noun, le soleil Re se leve hors du Noun chaque jour apres s'y etre 
regenere. Les deux processus peuvent facilement etre assimiles. Cette 
analogie d'Atoum qui vint a l'existence de lui-meme et de Re qui 
apparait hors du Noun entraine a son tour une autre association, celle 
de Re et du createur avec le dieu Khepri qui est l'aspect de Re 
renaissant le matin. Le nom de Khepri rappelle aussi de fa9on evidente 
l'epithete du createur autogene !J,pr g,s f 
16 jnk nJ:iJ:ijnk Re pr m Nww 
m rnj pw n ljpr b3.j pw ntr 
jnk qm3 lfw bwtj pw Js[t n m3[nj] sy 
jnkjr M3ct cnl:Jj jm.s r nb . .. 
!J,pr.n.j g,s.j l:mc Nww m rn(.j) pw n ljpr 
!J,pr .j jmf rc nb 
Je SUlS l'eternite, je suis Re, celui qui est sorti du Noun 
en ce mien nom de Khepri, ce mien ba divin, 
44 II. La deuxieme phase: la transition 
je suis celui qui a cree Hou, le mal-js/t est mon abomination, je 
ne peux pas le voir, 
je suis celui qui a fait Maät, dont je vis chaque jour. 40 ... 
Je suis venu a l'existence de moi-meme avec Noun en ce mien 
nom de Khepri; 
je viens a l'existence en lui chaque jour. 
CT 307 IV 62b-j, m-n, LlLi, BH4C. 
L'apparition quotidienne de Re en son nom de Khepri est 
comparee ici a l'autogenese du createur et associee aux aspects 
primordiaux de la creation de Hou et de Maät. L'association de Khepri 
avec Atoum est deja attestee dans les Textes des Pyramides 41 : 
17 jng, l:,,r.k Tm 
jng, l:,,r.k Jjprr fJpr <},sj 
q3j.k m rn.k pw n q3 
fJpr.k m rn.k pw n ljprr 
Salut a toi Atoum, 
salut a toi Khepri qui est venu a l'existence de lui-meme, 
puisses-tu t'elever en ce tien nom de (butte) elevee, 
puisses-tu venir a l'existence en ce tien nom de Khepri. 
PT 587, pyr. 1587a-d. 
U n passage des Textes des Sarcophages presente Khepri ainsi : 
18 jnk /jpr l:,,ry-tp nbll/1 
jw wb3 .nj kkw 
jw ms.nj jtj jw j[wr].nj mwt.j 
Je suis Khepri qui est a la tete [du maitre de?]//// 
J'ai ouvert les tenebres, 
j'ai mis au monde mon pere, j'ai en[gendre] ma mere. 
CT 944 VII 158c-f, P. Gard. III. 
L'affirmation que le dieu ait mis au monde ses propres parents 
est une maniere hyperbolique d'illustrer son autogenese, sa naissance 
sans parents justement. Cette image reapparaitra dans les hymnes du 
40 Atoum et Re vivent tous les deux de Maat qui est leur fille ; cf. CT 80 et 
p. 171 sq. 
41 Voir aussi PT 600, pyr. 1652a; texte 45. 
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Nouvel Empire 42 . Dans le cas de Khepri, cette affirmation 
d'autogenese, qui est liee au caractere solaire du dieu, ne pennet pas de 
l'identifier comme createur independant. Si Khepri est une figure tres 
importante dans les conceptions funeraires parce qu'il symbolise le 
desir de transformation (b,prw) et de renaissance des hommes, son röle 
comme createur est absolument secondaire et toujours lie a son 
identification avec Re ou Atoum. 
Le cas est sensiblement differenten ce qui conceme les rapports 
entre Atoum et Re. Bien que Re soit considere comme une 
manifestation d'Atoum, il peut acquerir aussi dans les conceptions 
cosmogoniques un statut de createur a part entiere et independant. Bien 
que la fonction et la place de Re se situent essentiellement dans le 
monde cree, son nom peut se substituer a celui d'Atoum en liaison avec 
des notions qui concement la phase de la creation primordiale. La 
substitution inverse peut egalement etre observee, quoique plus 
rarement, comme nous l'avons vu ci-dessus (texte 13) dans la 
designation « Atoum qui est dans son disque ». D'autres allusions a 
une existence solaire d'Atoum precisent par exemple que le ciel est son 
domaine 43 ou qu'il faut elever Nout sous Atoum 44. Dans le spell 80 
on lit apropos d'Atoum: « II se leve chaque jour et il sort de son reuf 
lorsque le dieu est mis au monde et que la lumiere sort. "Louange" lui 
est dite par sa descendance qui est dans l'horizon » 45 . Atoum et Re 
peuvent ainsi se confondre et echanger leur place et leur fonction. Ils 
sont consideres comme un seul dieu, le dieu createur par excellence. 
Ceci explique aussi le fait qu'a plusieurs reprises les deux noms 
apparaissent dans le meme texte, l'un comme variante de l'autre 46. 
Dans la presente etude, nous nous referons a cette identification de Re 
avec Atoum en parlant du createur Atoum / Re (Atoum ou Re; Atoum 
qui est aussi Re). 
42 Pour une discussion et des exemples de ce theme cf. J. ZANDEE, Der 
Amunhymnus des Papyrus Leiden I 344, Verso I, 1992, p. 24-27. 
43 CT 76 II 2d. 
44 CT 78 II 20c-d. 
45 CT 80 II 36c-e; un passage semblable en CT 81 II 44d-e. 
46 cf. B. ALTENMÜLLER, Synkretismus, p. 247, 249; le nom d'Atoum est 
generalement celui que le plus grand nombre des versions atteste. La variante 
apparait meme a l'interieur d'un seul document: CT 325 IV 156b, S 1 ca: Tm, 
SICb:Rc. 
46 II. La deuxieme phase : la transition 
Le dialogue entre Noun et Atoum. 
Plusieurs passages font reference a un echange de paroles entre 
Noun et Atoum, echange qui constitue le premier evenement du 
processus createur. Ce dialogue marque la premiere rupture de l'inertie 
et la premiere structure organisant le rapport entre deux entites. La 
communication entre Noun et Atoum fait venir a l'existence les deux 
divinites. Le jour Oll ils parlent est le moment Oll la creation commence. 
Cette notion peut etre liee a la creation des genies-Mzw qui 
soutiennent le ciel aux cötes de Chou. Ces dieux auxiliaires sont en 
principe crees par Chou, mais leurs noms sont inventes par Atoum. 
19 j IJ,IJ,w 8 jpw jrw.n Tm m rfl,w njwff 
jrw.n Tm rnw.sn bft qm3 mdw Nww (var. B2L: mdw Nww IJ,nc 
Tm) 
hrw pw mdw.n Tmjmf lJ,nc Nww mlflJ,w m nww m tnmw m kkw 
0 ces huit genies-lJ,IJ,w qu'Atoum a faits des humeurs de sa chair, 
dont Atoum a fait les noms lorsque 47 la parole de Noun 
crea 48 , 
(var.: lorsque la parole de Noun avec Atoum crea) 
ce jour Oll Atoum parla avec Noun dans le flot-Hehou, dans le 
Noun, dans le trouble et dans les tenebres. CT 76 II 7c-8a. 
Le spell 79 reprend le theme du dialogue entre Noun et Atoum et 
precise que c'etait le jour de l'emersion d'Atoum: 
2 0 j IJ,IJ,w 8 jpw prw m Sw 
qm3w.njwf n Tm rnw.sn 
bft mdw Nww m IJ,IJ,w m nww m tnmw m kkw 
jw.[n rl:J,.twnj wj 
jnkjs qm3 [n wtt [n [s [njr rnw.[n 
bft qm3 mdw Nww IJ,nc Tm (var. BlBo: Nww IJ,nc Re) 
hrw pw q3 .n Tm jmf m IJ,nw fl,r f 
0 ces huit genies-lJ,IJ,w issus de Chou 
47 b,ft, ici plus probablement la preposition temporelle que l'adverbe « confor-
mement a ; selon ». 
48 J. ZANDEE (« Sargtexte, Spruch 76 », ZÄS 100, 1974, p. 68) envisage une 
expression qm3 mdw, « prononcer une parole »: « le jour ou la parole de Noun 
fut prononcee ». 
Le dialogue entre Noun et Atoum 
dont la chair d'Atoum a cree les noms 
lorsque Noun parla dans le flot-Hehou, dans le Noun, dans le 
trouble et dans les tenebres. 
47 
Vous me connaissez 
car je (Chou) suis celui qui vous a crees, qui vous a engendres, 
qui vous a constitues, qui a fait vos noms 
lorsque la parole de Noun avec Atoum (var.: Re) crea, 
ce jour ou Atoum s'eleva de l'interieur de son espace 49• 
CT 79 II 23d-25a. 
Dans ces passages, la creation des noms des genies-Miw est 
associee a une parole que prononva Noun ou qu'il echangea avec 
Atoum a l'interieur de l'element primordial. Cette parole marque un 
moment crucial. Aucun des textes ne specifie ce que la parole de Noun 
crea ou ce qu'il dit. La parole de Noun ou son dialogue avec Atoum est 
l'evenement qui declenche le processus createur, la decouverte de la 
faculte creatrice. En s'adressant a Atoum, Noun provoque sa prise de 
conscience et son emersion. Il est interessant de noter a ce propos le 
röle predominant de Noun qui n'est pas createur, mais qui est le 
stimulateur du processus. 
Un autre passage pourrait se referer a cette notion sans la lier a la 
creation des dieux-1:z/:zw. Il soulignerait egalement le röle dominant de 
Noun par rapport a Atoum. 
21 m mdwf l:znc bpr l:znc fwsr fr f 
... lorsqu'il (le createur) parla avec celui qui est venu a 
l'existence avec lui, qui est plus puissant que lui. 
CT 261 III 384a-b; textes 85, 141. 
Celui qui est venu a l'existence avec Atoum est ici probablement 
Noun et non pas le dieu Heka dont le passage decrit la naissance 
49 Une traduction differente au sens peu satisfaisant est proposee par 
W. WESTENDORF, (GöttMisc 62, 1983, p. 87): « Das ist Re, durch den Atum 
hoch geworden ist ». Cette interpretation est basee sur la graphie inhabituelle de 
hrw. Pour la lecture hrw de la graphie 0 m cf. J. ZANDEE, op. cit., p. 64. 
«Jour» ecrit avec les meme signes que « Re» apparait aussi dans L. HABACHI, 
Tavole d'offerta, 1977, p. 65 et 67 (face B ligne 7) = D. MEEKS, AnLex 
77.2522. 
48 II. La deuxieme phase : la transition 
primordiale 50 . L'echange de paroles amenerait ainsi les deux 
protagonistes a l'existence, mais Noun, l'instigateur de la 
conversation, serait considere comme la divinite la plus puissante. 
Au spell 80, les deux dieux menent un long dialogue dans lequel 
Noun conseille a Atoum de se nourrir de sa fille Maat et lui assure que 
son fils Chou, qui represente le principe de la vie, le soulevera. Suite 
aux paroles plaintives d'Atoum, Noun l'encourage a s'appuyer sur ses 
enfants qui le porteront a la pleine existence. 
2 2 g,d.jn Tm n Nww 
jw.j J:,,r mlJ,t wrg,.kwj wrt 
pct nny 
jn s3.j cnb fsjb.j 
scnbf IJ,3ty.j s3q.nf cwt.j jptn wrg, wrt 
ddNww n Tm 
sn s3t.k M3ct wd n.k s(y) r fnd.k cnhjb.k 
n IJ,r.sn r.k s3t.k pw M3 t IJ,nc s3 .k Sw cnb rnf 
wnm.k m s3t.k M3 et 
jn s3.k Sw sfsf fw 
Atoum dit a Noun : 
« Je flotte etant entierement engourdi, 
mes membres (?) 51 etant inertes. 
C'est mon fils Vie qui constituera mon creur 52, 
puisse-t-il faire vivre mon creur apres avoir reuni ces miens 
membres tres engourdis. » 
Noun dit a Atoum: 
« Respire ta fille Maät, porte-la a ton nez afin que ton creur vive. 
Ils ne sont pas loin de toi, Maät est ta fille avec ton fils Chou dont 
le nom est Vie. 
Puisses-tu te nourrir de ta fille Maät, 
c'est ton fils Chou qui te soulevera. » CT 80 II 34g-35h. 
5o Cette derniere hypothese ne peut toutefois pas etre ecartee entierement. Si elle 
s'averait juste, l'idee que Heka, le fils d'Atoum, serait plus puissant que celui-ci 
trouverait alors un parallele dans l'hymne cannibale, PT 273, pyr. 395b. 
51 Toutes les versions ecrivent p et, mais le sens « humanite » ne convient guere. Il 
n'est pas exclu qu'il s'agisse d'une erreur (confusion graphique avec cwt.j « mes 
membrr:~ »?). Cette traduction est proposee par J. ZANDEE, « Sargtexte, Spruch 
80 », ZAS 101, p. 64. 
52 P. BARGUET, Sarcophages, p. 471, traduit librement mais pertinemment « qui 
eveille ma conscience » . 
Simultaneite et consubstantialite 49 
Les passages 19 et 20 font etat d'une notion de creation selon 
Iaquelle le dialogue entre les deux divinites aurait ete le moment qui 
declenchait le processus createur ( et accessoirement le moment ou 
furent crees les noms des genies-bbw). L'echange de paroles cite ci-
dessus presente egalement Noun comme l'initiateur de la prise de 
conscience et de l'autogenese d'Atoum. Le texte 22 se distingue des 
deux precedents en ce qu'il est tres explicite sur le contenu des 
discours. TI n'est pas certain que le dialogue developpe au spell 80 se 
rapporte directement a la notion formulee ailleurs de fa<;on plus 
concise. 11 semble possible toutefois que nous ayons ici un des rares 
cas ou nous pouvons saisir une meme notion exprimee aussi bien sous 
la forme d'une evocation breve que sous une forme discursive. 
Simultaneite et consubstantialite. 
La plupart des notions de cosmogonie egyptiennes con~oivent 
l'origine du monde a partir de l'autogenese du createur qui fabriqua 
ensuite les composants de l'univers a l'aide de substances tirees de son 
corps et de son esprit. Le Livre de Chou, les spells 75-83 53 , propose 
concurremment a cette conception repandue une variante interessante et 
subtile. L'origine du monde n'est pas decrite comme une serie 
d'actions dirigees par le createur, mais comme un lent processus de 
genese et de dissociation des trois protagonistes Atoum, Chou et 
Tefnout qui se trouvaient dans un etat d'union symbiotique. 
2 3 (jdjn Tm s3tj pw cn!J,t Tfnt 
wnn.s hnc sn.s Sw 
cn!J, rnf m3ct rn.s 
cn!J,j bnc s3tyj 54 cn!J,j bnc t3tyj 
jsk wj m bry-jb.sny 
wct sny r s3 j (wct sny) r IJ,tj 
s(jr cn!J, bncs3tj M3ct 
wct m IJ,nwj w t b]j 
ehe . h c h3 . 
. .nJ . r.sny wy.sn . J 
53 Sur l'unite de ces textes et la proposition de les considerer comme un Livre, voir 
P. JÜRGENS , « Textkritische und überlieferungsgeschichtliche Untersuchungen 
zu den Sargtexten», GöttMisc 105, 1988, p. 31. 
54 Le duel du mot enfant est base sur la forme feminine (cf. E. Edel, Altägyptische 
Grammatik, § 300), genre qui est repris dans l'expression « l'un ... l'autre », 
wct . . . wct avec determinatifs feminins. 
50 II. La deuxieme phase : la transition 
Atoum dit: « c'est ma fille vivante, Tefnout, 
elle sera avec son frere Chou. 
"Vie" est son nom a lui, "Maät" est son nom a elle. 
Je vivrai avec mes deux enfants, je vivrai avec mes deux 
oisillons, 
car je suis au milieu d'eux deux, 
l'un d'eux etant a mon dos, (l'autre) a mon ventre. 
Vie est a l'etat d'inertie 55 avec ma fille Maät, 
l'un etant a l'interieur de moi, l'autre autour de moi. 
Je me suis leve sur eux deux, leurs bras etant autour de moi.» 
CT 80 II 32b-33a. 
A l'origine, les trois elements ou personnages etaient entierement 
meles. Dans cette vision, les trois dieux sont contemporains et d'une 
meme substance. Dans l'espace primordial, ils constituaient une meme 
forme. C'etait en s'appuyant sur ses propres enfants qui l'entouraient 
qu'Atoum put se lever et venir a l'existence comme etre vivant et 
conscient. 
Cette unite symbiotique et sa dissociation en trois etres 
independants est decrite de maniere remarquable dans la phrase : m wnf 
wcy m IJpr f m fJmt, « lorsqu'il etait un et qu'il devint trois » 56. 
L'interdependance des trois divinites qui ne peuvent se realiser 
que gräce a un effort mutuel est encore mentionne ailleurs dans le 
meme spell: ce sont les enfants qui portent Atoum a l'existence et qui le 
maintiennent en vie. Atoum dit: « C'est mon fils Vie qui constituera 
mon creur-jb, puisse-t-il faire vivre mon creur-b3ty ... » et Noun le 
rassure qu'il se nourrira de sa fille Maät, et que son fils Chou le 
soulevera (texte 22). Ailleurs, le fait qu'Atoum respire sa fille Maat fait 
vivre son creur-jb 57 . A la fin du texte 23, les enfants sont decrits 
dans le geste de placer les bras autour d'Atoum. Au spell 600 des 
Textes des Pyramides, c'est Atoum qui « tend les bras autour d'eux en 
55 s(j,r « etre en inertie » cf. R.O. FAULKNER, A Concise Dictionary of Middle 
Egyptian, 1962, p. 259. Sur le rapport du sommeil avec l'inertie et le Noun cf. 
A. DE BUCK, Godsdienstige Opvatting van den Slaap, 1939, p. 6 sqq. Cette 
interessante etude m'a ete plus aisement accessible gräce a une traduction 
allemande aimablement mise a disposition par A. Dippold. Pour le sommeil et 
les tenebres comme caracteristiques de l'etat primordial voir texte 168. 
56 CT 80 II 39e. Le processus contraire est decrit dans l'hymne cannibale ou le roi 
s'incorpore en les absorbant ses peres et ses meres afin de devenir la puissance 
supreme, PT 273, pyr. 394b. 
57 CT 80 II 35a et d. 
Simultaneite et consubstantialite 51 
un geste de ka » 58 et qui transmet ainsi l'energie vitale en ces enfants. 
Dans le texte des Sarcophages, les enfants procurent a leur pere a la 
fois la possibilite de se soulever, la nourriture et le ka. Cette notion 
correspond au concept du maintien de l'existence non seulement par 
filiation, mais par l'echange de ressources vitales entre les generations. 
Les deux enfants, tout en devant leur existence a leur pere, le 
maintiennent lui-meme en vie. Dans la pensee egyptienne, ce principe 
d'echange et de reciprocite etait a la base aussi bien du culte funeraire 
que du culte divin, et il regissait egalement de nombreux aspects de la 
vie sociale. 
L'image de l'union des trois premiers composants de l'univers, 
de leur dissociation et de leur echange d'energie vitale n'est developpe~ 
nulle part de maniere aussi profonde et intense que dans le spell 80. A 
plusieurs points de vue, ce texte, qui presente une analyse des 
principes fondamentaux de l'existence sous une forme mythologique 
imaginable et saisissable, est une reuvre unique dans la litterature 
egyptienne. 
Cette notion d'interdependance, de consubstantialite et de 
simultaneite se reflete aussi dans la maniere dont Chou est decrit dans 
cet ensemble de spells. Tout fils qu'il est, il est extremement proche 
d'Atoum 59. Il est venu a l'existence presque au meme moment que le 
createur lui-meme et il partage sa substance puissante. 
2 4 jnk b3 Sw b,pr t},sf 
IJpr.nj r;n /:Lew n ntr b,pr t},sf 
jnk b3 Sw ntr sfg jrw 
(var.: IJpr.nj m /:Lew n ntr sfg jrw) 
fs.nj m /:Lew n ntr b,pr g,sf 
jnk jmy t},r ntr IJpr t},sf 
b,pr.njjmf 
Je suis le bade Chou qui est venu a l'existence de lui-meme, 
je suis venu a l 'existence du corps du dieu qui est venu a 
l'existence de lui-meme. 
je suis le ba de Chou, le dieu de nature insaisissable, 
(var.: je suis venu a l'existence du corps du dieu de nature 
insaisissable) 
58 PT 600, pyr. 1653a; texte 45. 
59 Sur un aspect cultuel de cette proximite cf. H. ALTENMÜLLER, « Die 
Vereinigung des Schu mit dem Urgott Atom, Bemerkungen zu CT I 385d-
393b », SAK 15, 1988, p. 1-16. 
52 II. La deuxieme phase : la transition 
Je me suis constitue dans le corps du dieu qui est venu a 
l'existence de lui-meme. 
Je suis celui qui etait dans l'espace du dieu qui est venu a 
l'existence de lui-meme, 
je suis venu a l'existence en/de lui (espace? Atoum ?). 
CT 75 I 314a-321a. 
Le ba de Chou, qui est une designation du dieu lui-meme (cf. 
texte 43), se definit dans ce debut du Livre de Chou par les memes 
epithetes que son pere. Les deux sont consideres comme autogenes, 
b,pr {j,s f, et, selon les versions, l'un et l'autre sont appeles sfg jrw 60. 
Chou s'est constitue lui-meme et il etait deja present dans l'espace ({j,r) 
de la preexistence, le Noun 61 . Un peu plus loin, Chou se distancie 
meme de Noun en affirmant que celui-ci n'a pas vu sa venue a 
l'existence 62. 
Une reference beaucoup moins precise a l'union du createur et de 
son fils pourrait encore se trouver dans un autre spell: 
25 jnk b3 Sw b,pr m Re 
bpr.nj m Re ts pb,r 
Je suis le bade Chou venu a l'existence de Re, 
je suis venu a l'existence de Re et Re est venu a l'existence de 
moi. CT 333 IV 178f-g, G lBe. 
Si l'indication ts pbr peut etre prise a la lettre et n'est pas, comme 
si souvent dans les Textes des Sarcophages, mal-placee ou inutile, cette 
60 L'epithete sfg jrw est connue des les Textes des Pyramides et encore attestee a 
l'epoque ptolema"ique, cf. LÄ V, col. 822 sq. Elle s'applique tantöt au createur 
ou au dieu solaire, tantöt a Chou (souvent en rapport avec le tribunal, cf. 
R. GRIESHAMMER, Das Jenseitsgericht in den Sargtexten, 1970, p. 82-86). 
En trois endroits des Textes des Sarcophages, sfg jrw designe clairement 
Atoum: CT 75 I 318/9a; CT 507 VI 920; CT 709 VI 339q. 
Lesens et l'etymologie de sfg n'etant pas assures, 1a traduction proposee ici se 
base sur le parallele st3 « mysterieux » en PT 378, pyr. 665a. L'epoque tardive 
connait encore un genie sfg ~cw, « celui dont le corps est invisible»; cf. J.-
Cl. GOYON, Les Dieux-Gardiens et la genese du temple, 1985, p. 346 sq. 
61 Cette idee est exprimee plusieurs fois: « Je suis le bade Chou dont le Noun fut 
rempli », Jnk b3 Sw m~y Nww Jm.f, CT 1136 VII 48 lf. « Chou etait a l'interieur 
de Noun », Sw m tz.nw Nww, CT 79 II 25c, B lBo. « Puisse-je marcher avec 
Chou dans le Noun », CT 1135 VII 479i. 
62 CT 75 I 334/5c. 
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phrase foumirait une attestation supplementaire de l'echange de force 
vitale qui a porte les deux dieux a l'existence 63• 
Autres dieux createurs ? 
Les etudes sur la religion egyptienne nous ont habitues a 
reconnaitre en presque chacun des dieux majeurs du pantheon une 
divinite universelle et creatrice. Ce phenomene est explique comme le 
reflet des traditions locales des periodes les plus reculees de l'histoire. 
Toutefois, si l'on considere les sources disponibles d'un point de vue 
chronologique, force est de constater que la plupart des « traditions 
locales » ne sont attestees qu'a partir du Nouvel Empire, voire de Basse 
Epoque. En effet, la documentation de l 'Ancien et du Moyen Empire ne 
transmet aucune conception cosmogonique autre que celle dite 
« heliopolitaine » dans laquelle Atoum / Re est le createur unique 64. II 
est vrai que les textes religieux datant sfirement du Moyen Empire sont 
encore relativement peu varies et peu informatifs, mais le constat de 
l'absence d'autres dieux createurs et d'autres traditions cosmogoniques 
merite neanmoins d'etre pris au serieux. Si certaines grandes divinites 
du pantheon sont encore peu connues aux epoques anciennes, d'autres 
sont decrites par des textes qui presentent de fa9on detaillee leur 
theologie. Quelques uns de ces temoignages permettent de saisir une 
evolution du röle attribue a une divinite. Tel est notamment le cas pour 
Ptah. Comme nous le verrons plus loin (p. 123-167), les sources du 
Moyen Empire montrent Ptah non pas comme createur autogene, mais 
comme fils d'Atoum / Re sur l' ordre duquel il repand la vie parmi les 
etres crees. Ce n'est qu'a partir de l'epoque ramesside que Ptah remplit 
la fonction de createur universel. Cette meme evolution d'une divinite 
de la vie, douee, au Moyen Empire, de certaines capacites creatrices, 
vers un dieu autogene, createur premier et universel au Nouvel Empire 
peut etre observee a travers la theologie de plusieurs divinites. 
Meme la syncretisation avec Re ne semble pas conferer 
automatiquement un caractere createur. Aussi, aucune activite creatrice 
de dieux comme Sobek-Re Oll meme Amon-Re n'est attestee. Ce 
dernier, probablement un nouveau venu dans le pantheon du Moyen 
Empire, est avant tout un dieu de la royaute. On sait que son epithete 
63 Sur les differents emplois de ls pb,r, cf. W. WESTENDORF,« Der Rezitations-
vermerk ls-pb,r », dans 0. FIRCHOW (ed.), Ägyptologische Studien, 1955, 
p. 383-402, un exemple tres proche p. 391. 
64 Pour une discussion plus detaillee de ce probleme voir chapitre X. 
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Kamoutef, « taureau de sa mere », se refere egalement au roi et ne peut 
plus etre consideree comme une sorte de synonyme de dieu 
autogene 65• Son röle de createur du monde n'est atteste qu'a partir du 
Nouvel Empire 66 . Malgre notre comprehension encore limitee du 
phenomene du syncretisme, il semble possible de percevoir dans les 
modifications de l'association d'Amon avec Atoum l'indice d'un 
changement de conception. Deux sources du Moyen Empire 
mentionnent une forme Atoum-Amon ou Atoum-Amon-Re avec le 
determinatif du dieu Amon 67 . Cette sequence semble indiquer 
qu'Atoum ne serait ici qu'un aspect associe a Amon, peut-etre en 
raison de leur caractere commun de chef ou de roi des dieux. Au 
Nouvel Empire par contre, on trouve le nom inverse Amon-Re-Atoum 
qui pourrait signifier que le createur Atoum se manifeste maintenant 
SOUS la forme d'Amon-Re 68. 
Nous avons observe plus haut que les Textes des Pyramides et 
des Sarcophages ne fournissent encore aucune indication precise sur 
l'ogdoade et son röle d'initiatrice de la creation. De meme, Thot, une 
des divinites les plus presentes dans les textes etudies ici, ne porte 
encore jamais les epithetes de createur qui lui sont attribuees 
occasionnellement des le Nouvel Empire 69. Quant a Neith, deesse 
connue des les plus hautes epoques, les premieres references a son 
activite creatrice apparaissent a la fin du Nouvel Empire, mais, d'apres 
nos sources, cet aspect ne sera veritablement developpe qu'a partir de 
la Basse Epoque 70. Dans les Textes des Sarcophages, sa mention aux 
cötes de Mehet-ouret dans le spell 407 apropos des sept paroles ne 
l'inclut encore pas dans un contexte cosmogonique. 
65 G. HAENY, «Zum Kamutef», GöttMisc 90, 1986, p. 33 sq. 
66 Nous ne disposons que de peu de documents du Moyen Empire susceptibles de 
presenter les aspects createurs d'Amon. Neanmoins, la simple comparaison des 
epithetes du dieu sur la chapelle blanche de Sesostris 1er et la chapelle rouge 
d'Hatchepsout montre dans le second cas des expressions telles p3wty t3wy, nb 
w C, ou nb r (j,r qui sont absents du document plus ancien. Voir ci-dessous 
p. 158-167. 
67 P. LACAU, H. CHEVRIER, Une Chapelle de Sesostris 1er, 1956, p. 175. 
68 Les hymnes a Amon du Nouvel Empire identifient volontiers l'activite creatrice 
d'Amon a celle d'Atoum. 
69 Un hymne de la tombe d'Horemheb, par exemple, A. BARUCQ, Fr. DAUMAS, 
Hymnes et prieres, 1980, p. 352. 
?O RAMADAN EL-SAYED,La Deesse Neith de Sai's, 1982, p. 51-65. 
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L'unanimite des sources disponibles et le fait qu'il soit possible 
de retracer l'evolution de certaines divinites du röle d'auxiliaire 
d'Atoum / Re vers un statut de createur autogene, independant et 
supreme, semblent confirmer que l'absence d'autres dieux createurs 
n'est pas due a l'etat de la documentation, mais reflete bien une 
difference claire des conceptions cosmogoniques de l'Ancien et du 
Moyen Empire d'une part, et du Nouvel Empire et des epoques 
posterieures d'autre part. 
LE MOMENT DE LA CREATION. 
II est tres rare de trouver dans les Textes des Sarcophages des 
indications concernant le moment Oll un evenement cosmogonique eut 
lieu. Aucune notion precise ne semble exister a ce sujet. Le moment le 
plus crucial du processus est celui de l'apparition du createur. Les 
textes se referent simplement au « jour Oll Atoum est venu a 
l'existence ». 
2 6 jnk pw Sw qm3w Tm 
hrw IJpr.nf jm 
C'est moi Chou qu'Atoum a cree 
le jour Oll il est venu a l'existence. CT 76 II 3d-e. 
Certaines versions semblent insister sur l'autogenese d'Atoum: 
2 7 hrw IJpr (j,sfTmjm 
Le jour Oll Atoum est venu a l'existence de lui-meme. 
CT 76 II 4c, BlBo, GlT. 
Comme nous l 'avons vu plus haut, le jour de l'eclosion du 
createur peut aussi etre lie au dialogue qu'echangerent Noun et Atoum 
(textes 19, 20). 
Le caractere exceptionnel de ce jour est indique dans les spells 7 6 
et 79 par les graphies. Ce jour est caracterise comme un phenomene 
divin, surnaturel, et il s'ecrit avec les signes 0 ~ qui pourraient aussi 
designer le dieu Requien ce moment critique s'eleva pour la premiere 
fois 71 . Ces graphies, qui d'apres le sens des passages ne peuvent en 
71 CT 76 II 3e, 4c; CT 79 II 24f; cf. aussi p. 47, n. 49. 
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aucun cas etre traduits par «Re», decoulent de l'ecriture courante 01 
pour hrw dans les Textes des Sarcophages. Elles expriment la 
recherche d'un double sens qui reunit l'image du jour ou le createur 
apparut, au nom du dieu qui foumit la lumiere du jour et qui, etant 
l'aspect dynamique du createur, rythme le temps par son mouvement 
regulier depuis le moment de son eclosion 72. 
On peut constater que la duree du processus createur n'estjamais 
evaluee, et qu'il n'existe aucune notion qui ressemblerait a la 
conception biblique selon laquelle la creation s'est deroulee en un laps 
de temps fixe de sept jours. 
Les anciens Egyptiens n 'ont pas cherche a etablir le moment de la 
creation en termes absolus. 
La Premiere Fois. 
L'origine de la fameuse expression sp tpy « la Premiere Fois » 
consideree comme terme technique de la creation est difficile a cemer. 
Elle ne se trouve pas dans les Textes des Pyramides et semble 
egalement absente des Textes des Sarcophages. Cette expression serait 
toutefois connue, selon E. Otto, des l'epoque heracleopolitaine 73. On 
trouve en effet quelques rares mentions de sp tpy des cette periode, 
mais cette expression ne parait pas avoir de valeur specifique et ne 
designe pas encore l'origine du monde de maniere globale 74. 
72 Le fait que cette graphie est attestee par des documents, qui selon le stemma de 
P. JORGENS, (GöttMisc 105, 1988, p. 36) comportent des traditions de texte 
eloignees (p. ex. G 1 T et BIC, BIP) montre qu'il s'agit 1a bien d'une recherche 
volontaire et non pas de la copie de l'erreur d'un scribe. Une autre indication dans 
ce sens est la variante B lBo en CT 79 II 24e (texte 20) qui remplace le nom 
d'Atoum par celui de Re creant une sorte d'amalgame 0 if20 entre ce dieu et 
l'expression hrw pw. 
73 E. OTTO, « Das "Goldene .Zeitalter" in einem ägyptischen Text», dans 
Religions en Egypte hellenistique et romaine, 1969, p. 95. 
74 Assiout, tombe no. IV col. 20, ou il est question apropos d'un temple dedie a 
« celui qui a fait le ciel » Ur pt) de« relever les murs d'etemite et les sols de sp 
(?) tpy ». P. MONTET, Kemi 3, 1930-1935, p. 102. Etant donnee la graphie 
0 0, W. SCHENKEL (Memphis - Herakleopolis - Theben, 1965, p. 88) traduit 
« die Böden des ersten Tages». Cette meme graphie ambigue se trouve aussi sur 
la stele Leiden V/4, lignes 3 et 13, du debut de la xne dynastie, cf. 
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Une seule attestation eventuelle dans les Textes des Sarcophages 
doit rapidement etre evoquee ici. 11 s'agit d'un passage du spell 640 des 
Textes des Sarcophages, ou les deux l~ons T2Be et M2NY sont tres 
lacunaires : 
2 8 jw fs fs }:z3 tp.j [jn] Nww 
m33 /III 
n ms[yt] nfrw 
Un nreud fut noue autour de ma tete par Noun 
qui a vu //// 
avant que les dieux ne fussent nes. CT 640 VI 261k-l. 
Le parallele dans le chapitre 50B du Livre des Morts remplace 
Noun par Nout, une confusion frequente, et poursuit m33.s sp tpy, 
« elle a vu la Premiere Fois » 75. Ici le terme se rapporte clairement au 
processus createur. 11 ressort des traces que De Buck restitue dans les 
notes 76 que la version T2Be est corrompue et que la lecture sp dans 
M2NY n'est pas sfire. Les deux sarcophages qui transmettent le spell 
640 datent de la fin de la xne dynastie 77 , ce texte pourrait donc etre 
relativement recent et comporter une tournure nouvelle. Aurions-nous 
ici la seule attestation dans les Textes des Sarcophages de l'expression 
sp tpy, malheureusement mal conservee, ou sommes-nous en presence 
P.A.A. BOESER, Beschreibung der ägyptischen Sammlung des niederländischen 
Reichsmuseums der Altertümer in Leiden II, 1909, pi. IV; M. LICHTHEIM 
(Ancient Egyptian Autobiographies, 1988, p. 76 sq.) traduit « the first day ». 
C'est probablement dans un sens historique qu'il faut comprendre l'expression sp 
tpy dans un passage tres lacunaire de l'inscription de Sesostris Ier a Töd. Pour 
autant qu'on puisse en juger, il semble etre question non pas d'un evenement 
cosmogonique, mais de l'avenement du roi: « les dieux sont heureux grace a la 
forme qui s'est manifestee 1a /// rayons(?) de Chou [ ... ] c'est son nom qui est 
advenu la premiere fois, son III est advenu 1a [ ... ] les noms pour les rois du Sud 
et les rois du Nord ... », Chr. BARBOTIN, J.J. CLERE, « L'inscription de 
Sesostris Ier a Töd », BIFAO 91, 1991, p. 8 (col. 21-22). Sur la stele du roi 
Neferhotep, cette expression ne parait pas non plus designer la creation, mais 
plutöt l'etat originel, suppose parfait, du temple d'Osiris, « puisse-je faire son 
monument comme la premiere fois »; HELCK, Historisch-biographische Texte 
der zweiten Zwischenzeit, 1983, p. 24. 
75 E.A.W. BUDGE, The-Book of the Dead. The Chapters of Coming Forth by 
Day, 1898, p. 122. 
76 A. DE BUCK, Coffin Texts VI, 261, n. 14 et VI, 252, n. 20. 
77 H. WILLEMS, Chests of Life, 1988, p. 93 et 108. 
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d'une reinterpretation du passage par les redacteurs du Livre des 
Morts? 
Une expression qui rappelle celle de« la Premiere Fois » apparait 
au debut du spell 335 ou Atoum dit: 
29 jnkRcmJ:/wftpw 
jnk c3 hpr <J,sf 
Je suis VRe dans ses premieres apparitions, 
je suis le grand qui est venu a l'existence de lui-meme. 
CT 335 IV 186/7b-188/9a. 
La formulation « les premieres apparitions » ou « les premieres 
manifestations » de Re designe plus specifiquement l'emersion du 
createur. Cette expression pourrait etre une variante de sp tpy. 
11 faut egalement relever quelques emplois interessants du terme 
sp dans les Textes des Sarcophages. 
30 jnk [pr m ?] Nww wc jwty snwf 
!Jpr.n.j jm sp wr n m}J,t.j IJpr.n.j 
jnk p3 !Jpr f d,bnn jmy sw}J,tf 
jnks3c jmNww 
Je suis [celui qui est sorti du?] Noun, 
l'unique qui n'a pas de semblable, 
je suis venu a l'existence lors de la grande occasion de mon 
emersion, je suis venu a l'existence. 
Je suis celui qui s'est envole, qui a la forme de celui qui 
s'encercle, celui qui est dans son reuf. 
Je suis celui qui a commence dans le Noun. 
CT 714 VI 343 j-1, B3L; texte 216. 
L'omission d'un participe fpr m ?] defigure tres probablement le 
debut de ce texte qui est clairement une aretalogie de Re/ Atoum 
decrivant son apparition. Un saut de colonne sur l'unique sarcophage 
qui transmet ce spell important pourrait etre a l'origine de cette 
omission. Le moment de l'emersion est appele sp wr, « la grande 
occasion » ou « la grande action ». Cette expression pourrait avoir un 
sens proche de sp tpy « la premiere fois ». On serait peut-etre en droit 
de se demander, si sp tpy ne designait pas a l'origine la « premiere 
action », le premier geste actif apres l'immense passivite de l'etat 
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precedent 78 ? Cette premiere action est justement l'emersion du 
createur hors de l'etat d'inertie, sa venue a l'existence de lui-meme, 
action qui seule rendra possible la creation. Le phenomene de 
l'eclosion de !'autogene, sa « premiere action » serait venu a designer 
des le Nouvel Empire pars pro toto l'ensemble du processus createur. 
Relevons en passant que le texte ci-dessus foumit une des rares 
mentions du verbe s3 c « commencer » dans le vocabulaire de creation 
des Textes des Sarcophages. 
Le discours du createur du spell 1130 utilise le mot sp lorsqu'il 
enumere ses « quatre bonnes actions » (voir texte 195). Ces actions, a 
savoir la mise a disposition des vents et de l'eau, et l'installation du 
rapport des hommes avec le monde des morts et les dieux, ne sont pas 
numerotees. Chaque phrase se termine simplement par sp jm pw « ce 
fut une des actions ». 
On rencontre ainsi dans notre documentation des formulations 
qui pourraient avoir prefigure l'expression sp tpy (b cw tpw; sp wr ). 
Ces toumures se rapportent toutefois exclusivement a l'apparition du 
createur et ne recouvrent pas encore la totalite du phenomene de la 
creation. Ni les textes religieux ni les compositions historiques et 
royales de l'epoque ne semblent avoir ressenti le besoin de se referer de 
fa~on generale a l'origine du monde, a la « Premiere Fois » et a ses 
repetitions 79. 
Le present et les temps primordiaux. 
Les deux sections precedentes nous amenent a evoquer le 
probleme difficile du rapport entre le temps present et l'origine du 
monde, tel qq'il fut con~u durant l'Ancien et le Moyen Empire. 
Comment les Egyptiens s'inscrivaient-ils dans la continuite du temps ? 
Dans quelle mesure l'historicisation du temps mythique etait-elle deja 
developpee ? 
78 Dans ce sens S. MORENZ, Ägyptische Religion, 1960, p. 175, « dans (erste) 
"Mal" meint ein Geschehen.» 
79 Au Nouvel Empire, sp tpy peut designer occasionnellement la repetition de la 
creation, l'apparition quotidienne du soleil, cf. E. HORNUNG, Das Amduat II, 
1963, p. 88, 192. 
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L'expression assez frequente « depuis le temps de dieu » (<J,r rk 
ntr) 80 atteste le sentiment d'une grande distance entre le present et un 
temps different, divin, plus proche de l'epoque de la creation. 
Ce sentiment d'eloignement, mais de continuite, semble resonner 
aussi dans certains emplois du terme p3wt « les temps primordiaux ». 
Kheops deja, dans une inscription tres fragmentaire, se refere a cette 
epoque mythique par une formule qui deviendra courante par la suite : 
«jamais chose pareille [n'a ete faite] sous [aucun roi] depuis les temps 
primordiaux (<},r p3wt) » 81 . Des l'Ancien Empire, cette phrase est 
aussi utilisee par des particuliers qui soulignent les faveurs royales 
extraordinaires dont ils ont ete les beneficiaires 82. Sur une stele de la 
XIIIe dynastie, le roi Neferhotep souhaite « voir les ecrits du debut des 
temps primordiaux d'Atoum » 83 . Les temps primordiaux servaient 
ainsi d'ideal et de reference aux actes du roi. 
Les Textes des Sarcophages utilisent souvent le vocable p3wt, 
mais il n'y designe jamais l'epoque primordiale. Le « dieu 
primordial » est Atoum 84, et la forme-nisbe p3wty peut caracteriser de 
nombreux dieux : Re 85 , Khepri 86, mais aussi Chou et Tefnout 87, 
Häpi 88 , Horns 89 et Hathor 90 . Le pluriel p3wtyw designe 
l'enneade, comme deja dans les Textes des Pyramides 9 1, ou 
80 U. LUFT, « Seit der Zeit Gottes», StudAeg II, 1976, p. 47-78. 
E. BLUMENTHAL, Untersuchungen zum ägyptischen Königtum des Mittleren 
Reiches 1, 1970, p. 161sq. 
81 J. BAINES, « Ancient Egyptian Concepts and Uses of the Past: 3rd to 2nd 
Millennium BC Evidence », dans R. LAYTON (ed.), Who Needs the Past, 1989, 
p. 135 ; cf. H. GOEDICKE, Re-Used Blocks, 1971, p. 20-23. 
82 Urk. I, 43, 5; A. ROCCA TI, La Litterature historique sous l'Ancien Empire 
egyptien, 1982, p. 110; U. LUFT, Beiträge zur Historisiernung der Götterwelt 
und der Mythenschreibung, 1978, p. 155. 
83 m33 ssw p3wt tpt nt Tm, W. HELCK, Historisch-biographische Texte der 
zweiten Zwischenzeit, 1983, p. 21. 
84 nfr pn p3wt, CT 80 II 40c. 
85 wj3 p3wty, « la barque du primordial », CT 148 II 222a. 
86 CT 335 IV 321d, 329b. 
87 Chou: CT 627 VI 244v; Tefnout: CT 77 II 18f; CT 78 II 22b. 
88 CT 317 IV 114d, 118c, 135f. 
89 CT 938 VII 147j; l'reil d'Horus p3wtt-t3, CT 316 IV 109c. 
90 CT 331 IV 172h. 
9l PT 255, pyr. 298c; PT 257, pyr. 304b. 
Le present et les temps primordiaux 61 
l'ensemble des dieux 92. Le terme p3wt se refere moins, dans cette 
documentation, a un moment precis qu'a un etat primordial dans lequel 
peuvent se trouver Re 93 ou le defunt. Le mot peut se construire alors 
avec le pronom possessif et le personnage qui est « dans son etat 
primordial » se sent dans un etat comparable a celui de l'origine du 
monde qui devrait lui permettre de renaitre 94 . Dans plusieurs 
passages, il semble d'ailleurs que les designations p3wtyw ou jmyw 
p3wt.sn ne s'appliquent pas au college des dieux mais bien aux 
defunts 95 . 
Les prernieres mentions explicites d'une relation historique entre 
le monde mythique et le temps present <latent du Nouvel Empire 96. 
Sur le plan cosmique, c'est le mythe de la Vache du Ciel qui se refere a 
un temps ideal pour expliquer les raisons de la distance entre le ciel et la 
terre, de meme qu'entre les dieux et les hommes (cf. infra 
p. 197 sq.). Sur un plan plus politique et historique, c'est la liste 
royale de Turin qui fait preceder les rois de la Jre dynastie d'une 
succession de dieux aux regnes tres longs 97• 
Dans les Textes des Sarcophages, Geb, Osiris et Horns sont 
souvent presentes comme rois, mais le createur ne l'est jamais. L'idee 
qu'Atoum / Re ait ete le premier roi de l'histoire et les speculations sur 
la duree de son regne et de ceux des autres dietix-rois ne sont pas 
encore attestees. 11 est difficile d'evaluer jusqu'a quel point la 
conception ( developpee des la 1ve dynastie) selon laquelle le roi est le 
92 CT 39 I 166c-d; CT 61 I 260c; CT 80 II 34e, 39g; CT 148 II 223d; CT 164 
III 3e ; CT 286 IV 36f, texte 172 ; CT 507 VI 92f, h ; CT 728 VI 358s. 
93 wbn R c_ .. m p3wtf, « lorsque Re se leve ... dans son etat primordial », CT 824 
VII 24h-i; peut-etre aussi jmy p3wtf, CT 938 VII 149e. 
94 CT 818 VII 17n ; CT 1169 VII 511 d. Le sens « origine » de p3wt se trouve dans 
une menace contre « l'avaleur » en CT 384 V 51c-d: «Na dit ton nom et ton 
origine avant que tu ne fusses venu a l'existence ». 
95 CT 132 II 157a; CT 137 II 172f-i; CT 302 IV 54i; CT 764 VI 393k. On peut 
comparer la designation des defunts « ceux qui sont dans le Noun ». 
96 Sur le sujet en general et de nombreux exemples d'epoque tardive voir 
L. KAKOSY, « Urzeitmythen und Historiographie im alten Ägypten», dans 
StudAeg VII, 1981, p. 93-104. 
97 Sur cette partie du canon de Turin, cf. en dernier lieu W. HELCK, 
« Anmerkungen zum Turiner Königspapyrus», SAK 19, 1992, p. 151-156. 
Helck presume que les dynasties divines auraient ete integrees aux annales des 
l'Ancien Empire. 
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fils de Re implique celle de la royaute du createur. Selon un passage 
des Textes des Pyramides, le roi succede a Atoum 98. 
La comparaison entre le spell 335 des Textes des Sarcophages et 
son successeur le chapitre 17 du Livre des Morts suggere que la notion 
de la royaute du createur n'a re~u veritablement de portee qu'au debut 
de la XVIIIe dynastie. Le spell 335 (texte 13) presente Atoum / Re 
comme createur autogene, tandis que le Livre des Morts ajoute en 
glose: « c'est Re, lorsqu'il commen~a a gouvemer ce qu'il avait cree 
au commencement, c'est Re qui apparut en tant que roi de ce qu'il avait 
cree ... ». La royaute du createur parait etre un ajout de la redaction 
plus recente. L'historicisation de l'epoque de la creation, si elle n'a pas 
ete developpee qu'au debut du Nouvel Empire, avait certainement, des 
cette periode, une signification politique plus importante qu'aux temps 
precedents 99 . Comme le remarque J. Baines, le terme rk de 
l'expression « depuis le temps (d'un dieu) » pourrait neanmoins deja se 
rapporter au regne mythique d'un dieu aux origines des temps 100. 
Dans l'etat actuel de nos connaissances, nous pouvons constater 
que les temps primordiaux constituaient une valeur ideale, dans la 
continuite de laquelle tout roi cherchait a s'inscrire. Si le souverain se 
considerait deja le successeur d'Horus et d'autres dieux-rois, la 
conception de la royaute du createur ne sera expressement attestee, 
mythologiquement et politiquement importante, qu'a partir du Nouvel 
Empire. 
LE LIEU DE LA CREATION. 
Dans les descriptions de la deuxieme phase du processus 
cosmogonique, phase durant laquelle le createur vint a l'exist~nce, 
apparait souvent l'idee d'un lieu qui pouvait lui servir de base. Etant 
donne le caractere liquide de l'element primordial, le createur avait 
besoin d'un endroit stable pour se developper et pour commencer son 
reuvre. La notion d'un tel lieu d'origine existe visiblement dans les 
Textes des Sarcophages, mais eile est encore tres vague. 
98 PT 256, pyr. 301b. 
99 E. OTTO,« Das "Goldene Zeitalter" in einem ägyptischen Text», 1969, p. 99 
et p. 107 suppose que l'historicisation du monde mythique pourrait avoir 
commence a la Premiere Periode intermediaire, sans toutefois presenter des 
exemples. 
lOO J. BAINES, « Ancient Egyptian Concepts and Uses of the Past », 1989, p. 135. 
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Dans le passage le plus eloquent a ce sujet, Atoum deplore 
l'absence d'un endroit approprie. 
31 sk wj wc_kwj IJ,nc Nww m nnwt 
n gm.nJ bw clJ,c.jjm 
n gm.nJ bw IJ,msJ jm 
n grgt Jwnw wnn.j jmf 
n [st lf3 IJ,ms.j IJ,r f (var. B2L: n [st w3g IJ,msJ IJ,r f) 
... lorsque j'etais seul avec Noun en inertie; 
je ne trouvais pas de lieu Oll me tenir del:xmt, 
je ne trouvais pas de lieu Oll me tenir assis, 
avant que ne füt fondee Heliopolis Oll je suis, 
avant que ne füt constitue Ha (var. : Ouadj) sur lequel je 
m'assieds. CT 80 II 33e-34a, BlC. 
Dans un premier temps, Atoum chercha un lieu quelconque, bw, 
sur lequel prendre pied; un lieu aussi, gräce auquel il pouvait se 
debarrasser de l'inertie, se tenir debout ou s'asseoir et par la suite creer 
et sortir de sa solitude. Dans la seconde partie du passage, ce lieu est 
precise: c'est la ville d'Heliopolis dans laquelle Atoum s'etablira, et 
d'ou la creation et la differenciation emaneront. Cette ville est encore 
mentionnee un peu plus loin dans le texte: « lorsqu'il mit au monde 
Chou et Tefnout a Heliopolis ... » 101 . Malgre la grande importance 
d'Heliopolis pour la religion egyptienne, ceci est la seule attestation 
dans les Textes des Sarcophages de cette ville comme lieu d'origine. 
Atoum / Re, Chou et Tefnout sont parfois presentes en relation avec 
Heliopolis 102, mais cette ville represente dans ce corpus surtout le lieu 
de distribution des portions d'offrandes pour le defunt. Dans les Textes 
des Pyramides, deux des plus importants phenomenes cosmogoniques 
sont places a Heliopolis, a savoir l'apparition d'Atoum en tant que 
pierre benben 103 et son premier acte createur 104. Dans les Textes des 
Sarcophages, le spell 80 fournit l'unique identification d'un lieu precis 
comme lieu de l'origine du monde 105 (voir chapitre X). 
101 m mst.f Sw Tfnt m Jwnw, CT 80 II 39d; texte 92. 
102 ex. CT 154 II 286b-c, jw r!;.kwj b3w Jwnw Re (var. Tm) Sw Tfnt pw, «je 
connais les bas d'Heliopolis, c'est Re (Atoum), Chou et Tefnout ». 
103 PT 600, pyr. 1652b; textes 37 et 45. 
104 PT 527, pyr. 1248a; texte 40. 
105 L'assimilation d'une ville concrete avec le lieu de la creation se trouve encore en 
CT 60 I 255e ou Abydos est appele 3bg,w p3t tpt nt nb r g,r, « Abydos, premier 
(lieu) primordial du maitre de l'univers ». Cette phrase se rapporte toutefois 
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L'identite du dieu Ha ou Ouadj sur lequel Atoum veut pouvoir 
s'asseoir dans le passage precedent n'est pas evidente. Comme l'a 
demontre Schlögl 106, on ne peut pas encore considerer ces divinites 
comme plante-b3 et lotus-w3fi personnifies. D'une part, la conception 
de l'eclosion hors de la plante ne se developpe qu'au Nouvel Empire 
et, d'autre part, il n'est pas question ici d'apparaitre sur la plante, mais 
d'y prendre assise 107 
Mehet-ouret. 
Mehet-ouret est une entite difficile a cemer. Son nom indique un 
rapport avec le flot-mbt /mbj 108 et le verbe de la meme racine mbj 
« flotter, nager ». Mehet-ouret est a la fois comprise comme une deesse 
sous forme de vache 109 et comme un element impersonnel nageant 
dans le flot, voire plus precisement comme un lieu dans l'eau. 
3 2 hrw pw q3 .n Tm jmf m bnw nww Sw m firw f 
~ m3ntfGb br rdwyf 
Sw m bnw nww n fst 3kr Gb 
n IJprt Mbt-wrt n Tm djf s!}n br.s (var.: s!}nf tzr.sny) 
Ce jour ou Atoum s'eleva de l'interieur du Noun, Chou etant 
( encore) dans son espace, 
avant qu'il n'efit vu Geb sous ses pieds, 
plutöt aux traditions osiriennes qu'aux conceptions cosmogoniques. La mort 
d'Osiris, qui peut aussi etre qualifie de nb r rj,r, est en effet a l'origine d'une 
nouvelle phase dans l'histoire du monde. La stele C 3 du Louvre, 1. 16, fait 
egalement allusion a la fondation d'Abydos en des temps mythiques, 
P. VERNUS, RdE 25, 1973, p. 218. 
106 H.A. SCHLÖGL, Der Sonnengott auf der Blüte, 1977, p. 13 sq. 
107 FECT I, p. 86, n. 19 envisage la possibilite de lire }:i3.j et d'assimiler le mot a 
l;3jt « chapelle ». Ceci pose un probleme pour la preposition (}:ir au lieu dem) 
et ne resout pas la variante w3rj,. Ce dieu Ha ne semble pas etre en rapport avec 
le dieu homonyme, patron de l'ouest, qui est toujours determine avec le signe du 
desert sur un pavois. 
108 Mehet-ouret est parfois aussi mise en rapport avec un autre element liquide, le 
flot-wtnw. 
109 Malgre les trois traits du pluriel qui suivent souvent le determinatif, il ne 
semble guere s'agir, d'apres les contextes et les pronoms personnels, d'un 
groupe de vaches Mehet-ouret commme le suggere L. KAKOSY, LÄ IV, col. 
4. 
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Chou etant a l'interieur du Noun, avant que ne fussent constitues 
AkeretGeb 
avant que Mehet-ouret ne füt venue a l'existence pour Atoum afin 
qu'il prenne repos sur elle (var.: afin qu'il se repose sur eux 
deux). CT 79 II 24f-25e, B lBo. 
Mehet-ouret est ici l'element solide sur lequel Atoum peut se 
poser avant de creer Chou et d'installer la terre-Geb. Une sequence tres 
semblable se trouve au spell 76. 
3 3 rdj .n.j Gb br rdwy .j 
nfr pn fsf t3 njtj Tm 
s3qf nf Ml)t-wrt 
(Chou :) j'ai place Geb sous mes pieds ; 
ce dieu, puisse-t-il constituer la terre pour mon pere Atoum, 
puisse-t-il rassembler pour lui Mehet-ouret. 
CT 76 II 2e-3a, B2L; texte 188. 
Mehet-ouret, qui est peut-etre imaginee sous l'aspect d'une 
vache, est un element semblable a la terre, qui vient a l'existence 
spontanement Oll qui doit etre rassemble et forme. Elle est un endroit 
mis a disposition d'Atoum, mais qui n'est pas cree par celui-ci 110. 
Dans ce contexte, on est tente de traduire le nom de Mehet-ouret non 
pas comme d'habitude, « la grande nageuse », mais par « la grande 
immergee », voire « la grande emergee », car elle est justement 
immobile et offre une assise au milieu de l'eau. 
Le mot sbn « se poser, se reposer» que nous avons rencontre au 
texte 32 se retrouve a plusieurs reprises sous forme nominale dans les 
spells 407 et 408, des textes assez enigmatiques qui presentent les sept 
paroles (!sw) de Mehet-ouret. Il y est question a la fin des paroles 2 a 7 
du« (lieu de) repos de Mehet-ouret» 111 . 11 ne faut probablement pas 
comprendre « lieu de repos pour Mehet-ouret », mais plutöt le lieu de 
repos qu'elle offre lorsqu'elle prend pied a l'interieur du flot. La 
connaissance des sept paroles garantit au defunt le vent de la part de 
Seth et la stabilite sous ses pieds dans le tlot-wtnw de la part de Mehet-
110 Le verbe s3q « rassembler » apropos de Mehet-ouret se retrouve aussi dans CT 
1131 VII 472j. 
111 CT 407 V 215a, 217a, 218a, 219b, 220b, 221c. CT 408 V 225-226. Sur ces 
textes voir RAMADAN EL-SA YED, « Apropos des Speils 407 et 408 des Textes 
des Sarcophages », RdE 26, 1974, p. 73-82. 
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ouret et de Neith 112. Malgre l'importance de l'element liquide, du 
vent et des tenebres, ce texte n'a pas vraiment de connotations 
cosmogoniques, contrairement aux sept paroles de Mehet-ouret et de 
Neith qui sont inscrites deux mille ans plus tard au temple d'Esna 113. 
Dans les Textes des Sarcophages, Mehet-ouret peut aussi etre le 
lieu d'ou Atoum commence la creation: 
3 4 j jn Tm mn fs.j rw<}, swlJ,t.j J:,,r fsw MJ:,,t-wrt 
Atoum dit: stable est ce que j'ai constitue 114, mon ceuf est 
solide sur les vertebres de Mehet-ouret. 
CT 647 VI 267f-g, GlT; texte 119. 
C'est l'ceuf d'Atoum, son fils en voie d'evolution, qui a ete place 
sur le dos de Mehet-ouret. Elle est ici a la fois le lieu de repos et un etre 
divin sous forme de vache ou de femme. 
En plus des paroles (lsw) caracteristiques de Mehet-ouret, ses 
vertebres (!sw) jouent ici un röle eminent comme lieu ou le createur 
« noue » (!s, constitue) son ceuvre. 
35 jw m3.n.j Re msy m sfr IJ,pdw MJ:,,t-wrt 
J'ai vu Re qui est ne hier des cuisses de Mehet-ouret. 
CT 335 IV 244/5a. 
Mehet-ouret met au monde Re qui a ainsi eu une existence a 
l'interieur de la deesse 115 . C'est dans ce sens que d'autres textes 
112 Dans CT 691 VI 322-324 les sept paroles de Mehet-ouret peuvent avoir un 
caractere mena<;ant pour le defunt. Dans CT 759 VI 388n quatre paroles de 
Mehet-ouret sont cachees dans le cräne de Re. Le terme ts « parole » apparait 
toujours soit suivi d'un nombre, soit au duel (1 139c ; V 322k; V 325e; VII 
20r ; VII 21 i ; VII 21 0a, g ; VII 211 a, j). Seule exception : ts m3 c, « declaration 
veridique » CT 149 II 241b. 
113 S. SAUNERON, «La legende des sept propos de Methyer au temple d'Esna», 
BSFE 32, 1961, p. 43-48. 
114 Ou « mon echine » (?), graphie ,,_ 1. 
115 11 n'est pas certain que la deesse Ahet /lhet, l'autre vache primordiale qui selon 
les sources posterieures met au monde le soleil, apparaisse deja au Moyen 
Empire. Une deesse h3t I htt I ht sans determinatif de la vache est mentionnee 
en CT 204 III 140d en relation avec Apis. La meme deesse apparait peut-etre 
dans "p. Gol", cf. J. BORGHOUTS, «A New Middle Kingdom Netherworld 
Guide », BSAK 3, 1989, p.134. Pour les sources posterieures cf. 
S. SAUNERON, J. YOYOTTE, La Naissance du monde, p. 80, n. 21. 
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disent que « le chef de l'enneade vit dans Mehet-ouret » 116, que le 
defunt «renait de Mehet-ouret» 117, ou parlent apropos de Re SOUS 
forme d'oie-smn de « sa sortie de Mehet-ouret » 118. 
Mehet-ouret est une deesse ou un element solide emergeant du 
flot. Elle est le lieu de repos du createur ou il se concretise lui-meme et 
d'ou il cree. En tant que femme et vache, Mehet-ouret donne, comme la 
deesse Nout, naissance et renaissance a Re et par extension au defunt. 
Dans un autre contexte, Mehet-ouret est le lieu ou sont juges Horus et 
Seth 119. Mehet-ouret est a la fois un lieu et une divinite et elle partage 
cette double nature ainsi que son caractere aqueux avec Noun. 
Durant la periode etudiee ici, Mehet-ouret n'est qu'un facteur 
auxiliaire du createur et non pas, comme elle le deviendra a l'epoque 
tardive, une deesse creatrice active. 
La butte primordiale. 
L'image de la butte primordiale, du premier tertre eleve hors des 
eaux du Noun, est generalement consideree comme une des plus 
anciennes notions cosmogoniques. Le spectacJe d'iles emergeant du 
plan d'eau etait certainement tres familier en Egypte. Des textes des 
plus hautes epoques mentionnent la colline d'une divinite 120, et les 
.superstructures des tombes anciennes, plus encore les pyramides, ont 
souvent ete interpretees comme une imitation du tertre primordial 121. 
Deux passages des Textes des Pyramides expriment clairement la 
conception. Le createur y est identifie a une butte, il se manifeste en 
116 CT 177 III 64g. 
117 CT 180 III 73f. 
118 CT 723 VI 353n. Meme expression apropos d'Osiris CT 74 I 311g-h. 
l19 CT 619 VI 233i; 622 VI 238j. 
120 P. KAPLONY, Die Inschriften der ägyptischen Frühzeit I, 1963, p. 470, 592, 
par exemple {jw Nt « colline de Neith » dans des noms propres. 
121 A. BADAWY, « The Ideology of the Superstructure of the Mastaba-Tomb in 
Egypt », JNES 15, l956, p. 180; Pour G. DREYER («Zur Rekonstruktion der 
Oberbauten der Königsgräber der 1. Dynastie in Abydos », MDAIK 47, 1991, 
p. 101) le talus forme naturellement lors de l'excavation d'une tombe est 
devenue partie integrante du complexe funeraire et a, par la suite, re~u une 
valeur symbolique gräce a son identification avec le tertre primordial. 
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tant que terre elevee. Ce tertre primordial est ainsi « sa premiere forme 
dynamique » 122. 
3 6 q3j.k m rn.k pw n q3 
Puisses-tu t'elever en ce tien nom de (butte) elevee. 
PT 587, pyr. 1587c; texte 17. 
3 7 Tm ljprr q3 .n.k m q33 
wbn.n.k m bnbn m hwt-bnw m Jwnw 
Atoum-Khepri, tu t'°es eleve en tant que (butte) elevee, 
tu t'es leve en tant que benben dans le chäteau du phenix (?) 123 
a Heliopolis. PT 600, pyr. 1652a-b; texte 45. 
Le parallele avec le premier passage Oll le dieu se leve en son 
nom, c'est a dire sous la forme d'une butte elevee, permet de 
considerer les m du second exemple comme m -d'equivalence. La butte 
est ecrite Ll ~ LJ , LJ ~ ~ c::J , le determinatif indiquant clairement une 
colline. Ces deux passages ne figurent pas parmi les Textes des 
Pyramides repris sur sarcophages. 
Dans les Textes des Sarcophages, la notion de la butte 
primordiale semble singulierement absente 124. Le mot q3 y figure 
pourtant a plusieurs reprises, mais jamais dans des contextes 
cosmogoniques, a l'exception de deux emplois verbaux: « le jour Oll 
Atoum s'eleva » 125 , « ce N ... s'est eleve en tant qu'Atoum » l26. 
Deux autres termes pouvant designer la butte, j3t et f!,b3t, apparaissent 
frequemment et sont parfois meme graphiquement confondus ~
1 
• Le 
motj3t est souvent associe avec une localite ou avec une divinite (les 
j3wt de Pe et Nekhen, les j3wt des dieux, d'Osiris, de l'ibis) 127. Il est 
probable que le champs semantique de j3t incluait tant l'idee de « la 
122 S. SAUNERON, J. YOYOTTE, La Naissance du monde, p. 36. 
123 La graphie est ambigue. Designe-t-elle le chäteau du phenix ou le chäteau du 
benben? 
124 Cette absence a ete notee par J. ASSMANN, LÄ V, col. 678-679. 
125 CT 79 II 24f, hrw pw q3.n Tm jmf. 
126 CT 45 I 192b. 
127 Dans les Textes des Pyramides, les buttes (j3wt) d'Horus et Seth jouent un röle 
tres important. 
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butte » que celle de l'objet de culte qui pennet d'elever un symbole 
divin, « le pavois ». Le mot est souvent determine par le signe 1 
38 sk wj q3.kwj /:lr j3t /:lr swtjpt nNww 
... or je suis eleve sur le pavois, sur ces sieges de N oun. 
CT 307 IV 63b-c, LlLi. 
3 9 jt ntr q3 j3t 
(Heka) le pere des dieux qui est eleve de pavois. 
CT 261 III 386c. 
Des phrases comme celles-ci ne semblent pas se referer au tertre 
primordial, mais a ce tres ancien symbole divin qu'est le pavois. Dans 
les passages Oll le mot signifie butte, il s'agit soit de buttes reelles qui 
ont une importance cultuelle, soit de buttes situees dans la geographie 
mythique. Ceci vaut probablement aussi pour les buttes sur lesquelles 
se pose l'oie-smn, le jargonneur qui peut etre une image du createur qui 
prend pied sur la butte des deux sycomores (une image de 
l'horizon ?) 128 ou sur la butte des danseurs 129. Le terme b c pour 
lequel De Buck a degage le sens de butte originelle 130 n'apparait pas 
dans cette acception dans les Textes des Sarcophages 131 . 
L'ile de l'embrasement ou l'ile des flammes (jw nsrsr) n'est non 
plus jamais le lieu de la creation. Cet endroit est toujours en relation 
avec le defunt et designe soit le lieu d'oll celui-ci vient, la terre des 
vivants, soit le lieu Oll il se rend, l'au-dela Oll il sejournera, Oll il sera 
juge et Oll il risque de rencontrer des ennemis. L'ile de l'embrasement 
n'est meme nulle part mentionnee en rapport avec Hermopolis, et 
toutes les traditions qui la designent comme butte originelle de cette 
ville sont posterieures 132. Ce n'est certainement pas par hasard que la 
glose du premier paragraphe du spell 335 ne situe pas encore, comme 
128 CT 203 III 130h. 
129 CT 771 VI 405m-n. 
130 A. DE BUCK, De Egyptische Voorstellingen betreffende den Oerheuvel, 1922, 
p. 63 sqq. 
131 Le mot !{ avec le sens de « butte » apparait pourtant deja en PT 333, pyr. 
542a. 
132 Certaines extrapolations historiques et mythologiques de H. KEES, « Die 
Feuerinsel in den Sargtexten und im Totenbuch», ZÄS 78, 1942, p. 41-53, 
sont problematiques. 
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le fera la glose du meme passage au chapitre 17 du Livre des Morts, 
l'apparition de Re sur « la butte elevee (q 3 3) qui est a 
Hermopolis » 133. 
Finalement, aucune des mentions du dieu Tatenen au Moyen Empire ne 
le designe encore comme butte originelle 134. 
La notion du tertre primordial comme premiere forme dynamique 
du createur ou comme butte sur laquelle il s'eleve pour prendre appui 
au milieu de l'element liquide semble donc absente des Textes des 
Sarcophages. Les allusions tres vagues mentionnees dans les exemples 
31, 32 (et peut-etre 204) et le röle que Mehet-ouret peut jouer dans ce 
contexte, montrent toutefois que la conception d'une base solide pour 
!'autogene, d'un lieu d'origine, existait. Le spell 600 des Textes des 
Pyramides atteste que les theologiens d'Heliopolis avaient identifie leur 
lieu saint, le benben, comme butte originelle 135 . Mais il est peu 
probable que d'autres villes aient a leur tour fait de telles assimilations. 
De maniere generale, la notion de la premiere terre emergee du 
Noun est tres peu developpee avant le Nouvel Empire. Les buttes 
attribuees a des dieux relevent certainement davantage de la volonte de 
placer l'image de la divinite en un endroit proeminent ou sur un pavois. 
C'est aussi dans ce sens cultuel, plutöt que mythologique, que doit etre 
compris le mot q3 « eleve » qui caracterise si souvent les divinites. 
Dans l'architecture funeraire, les formes de mastaba, d'escalier ou de 
pyramide etaient peut-etre avant tout des dispositifs qui facilitaient au 
defunt l'escalade du ciel plutöt que des structures rappelant un tertre 
initial. 
133 U. ROSSLER-KOHLER, Kapitel 17 des ägyptischen Totenbuches, 1979, 
p. 282. 
134 H.A. SCHLÖGL, Der Gott Tatenen, 1980, p. 18. 
135 Sur l'incorporation du benben dans le mythe de creation cf. J. BAINES, 
« Bnbn: Mythological and Linguistic Notes », Orientalia 39, 1970, p. 389-
404. 
CHAPITRE III 
LA TROISIEME PHASE: 
LA CREATION 
INTRODUCTION. 
La pensee egyptienne s'est interessee davantage aux modes de 
creation qu'aux objets crees. Les elements issus du createur, les dieux, 
les hommes et le cosmos, sont visibles et, a ce titre, ils n'ont pas 
besoin d'interpretation. Apres le phenomene de l'autogenese d'Atoum 
par laquelle une nouvelle forme d'existence fut trouvee, c'est la 
question du passage du createur unique a la diversite de sa creation qui 
necessite des explications et qui suscite de nombreuses speculations. La 
theologie egyptienne ne cherche pas tant a decrire le debut du monde, 
qu'a expliquer les phenomenes presents et a savoir comment ils ont pu 
venir a l'existence. Le besoin etiologique est a l'origine de la plupart 
des notions de cosmogonie. 
Le principe sous-jacent aux mythemes concernant les moyens de 
creation est toujours le meme : le createur etant absolument seul, sans 
avoir a sa disposition ni partenaire, ni matiere premiere, ni objet, doit 
tirer de lui-meme la substance de l'element qu'il cree. Aux substances 
materielles que le createur anthropomorphe peut produire (la semence, 
le crachat, l'expiration et les larmes) s'ajoutent les substances 
immaterielles telles la parole, la volonte et le pouvoir intellectuel (3!J,w) 
ainsi que la puissance de l'imagination ou de la visualisation. C'est sur 
ce dedoublement du createur que se focalise l'attention des penseurs. 
La reflexion des anciens se sert principalement de metaphores 
biologiques, concevant les composants du monde comme issus de 
fa~on organique et evolutive du corps et de l'esprit du createur. Les 
images artificialistiques, selon lesquels les elements sont consideres 
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comme fabriques artisanalement par le createur, sont encore tres rares 
aux epoques etudiees ici (voir par exemple les textes 125 et 193) 1. 
Le fait que la substance emise par le createur soit immediatement 
l'objet cree, sans qu'aucune transformation ne soit necessaire, est une 
caracteristique des conceptions cosmogoniques egyptiennes. La 
question de savoir comment un crachat devint dieu, ou comment des 
larmes devinrent hommes n'est jamais posee. Toutes les creatures sont 
produites directement par le createur, et la substance dont elles sont 
issues forme un lien significatif entre l'un et les autres. Cette substance 
foumit une image qui est capable d'illustrer la differenciation du monde 
a partir d'une source unique, de meme qu'elle explique un aspect 
essentiel du caractere de l'element cree. 
Le nombre des modes et moyens de creation mis en reuvre par 
l'unique est deja tres eleve dans les Textes des Sarcophages et les 
epoques posterieures n'ajouteront plus guere que des variantes. Les 
textes du Moyen Empire presentent un ensemble de conceptions 
nettement plus large et varie que les Textes des Pyramides dans 
lesquels on ne trouve pas encore de traces de l'utilisation de substances 
immaterielles ou de pouvoirs comme moyens de creation. 
Contrairement au Nouvel Empire et aux periodes ulterieures, le 
nombre d'elements crees est encore assez restreint dans la 
documentation etudiee ici et ne conceme que les phenomenes majeurs 
de l'univers. 
LES MODES DE CREATION. 
La main et la bouche. 
L'idee que le createur anthropomorphe et masculin se servit de 
son sexe pour procreer est certainement ancienne. Le spell 527 des 
Textes des Pyramides, qui n'est jamais reproduit sur des sarcophages, 
est encore tres explicite. 
1 Pour la distinction de ces deux types de metaphores, cf. 0. KEEL, 
« Altägyptische und biblische Weltbilder», 1993, p. 137-139. Les modeles 
artificialistiques auront tendence a augmenter a partir du Nouvel Empire et seront 
associes surtout avec les createurs Ptah et Khnoum. 
La main et la bouche 
40 Tm pw }Jpr mjw s3w 2 jr f m Jwnw 
wd.nf IJ,nnf "J JJ:f f jr f n4mmt jmf 
ms s3ty snty Sw IJ,n Tfnt 
73 
C'est Atoum, celui qui est venu a l'existence, lui qui se masturba 
a Heliopolis. 
11 mit son phallus dans son poing pour s'en faire jouir, 
et les deux enfants Chou et Tefnout ont ete mis au monde. 
PT 527, pyr. 1248a-d. 
Un passage des Textes des Sarcophages formule de fa~on tres 
concise cette notion de l 'excitation sexuelle : 
41 jr.nf r-<J,r nk.nf JJ:f f [ m] ng,mmt 
11 (Re) a fait la totalite 3 lorsqu'il s'accoupla avec son poing [en] 
jouissance. CT 321 IV 147d-e, B2L. 
Le mot n{imrrit est un terme specifique du mytheme de la creation 
par la main de l'unique. 
Dans le passage ci-dessus, le verbe nk (Wb II, 345) semble 
indiquer que le poing du dieu jouait le röle de l'element feminin. La 
main d'Atoum a ete personnifiee et est devenue sa partenaire dans les 
conceptions plus tardives. Durant l 'Ancien et le Moyen Empire, la 
deesse <J,rtf « sa Main», issue de la notion de la creation par la main, 
n'est encore jamais attestee dans le mytheme de la creation sexuelle 
2 J.P. ALLEN, The lnflection of the Verb in the Pyramid Texts, 1984, p. 94 sq., § 
171B, comprend s3w comme forme prefixee du verbe 3w « etre long » et traduit: 
« Atum is one who came into being, in Heliopolis, as one who comes 
extended ». cf. aussi K. SETHE, Kommentar V, p. 148. Sur la persistance de 
cette notion jusqu'a l'epoque romaine et la possible association entre l'acte de 
masturbation (jw s3w, determine dans les Textes des Pyramides ~ et la 
balance (jwsw) comme attribut tardif du createur, cf. Ph. DERCHAIN, « Le 
demiurge et la balance », Religions en Egypte hellenistique et romaine, 1969, 
p. 31-34. 
3 Pour r-(j,r comme substantif cf. MEEKS, AnLex 78.4937. 
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d'Atoum 4. Djeretef est toutefois assoc1ee avec Atoum dans des 
formules d'offrande sur plusieurs sarcophages d'Assiout 5. 
Dans les Textes des Sarcophages, l'image de la creation par la 
main et le sexe a ete developpee. Le phallus d'Atoum n'est plus 
mentionne mais sous-entendu. En revanche, la bouche du createur 
apparait presque toujours conjointement avec sa main ou son poing. La 
cavite buccale joue le röle de la matrice et permet au createur de mettre 
au monde des enfants 6• Substituant une partenaire, sa bouche remplit 
ici la fonction feminine. 
42 n-nttjnkjs nw n mtwt.kjwrt.n.k m r.k 
mst.n.k m IJ,r.k m n4,mmt 
... car je suis cette tienne semence dont tu as ete enceinte dans ta 
bouche, 
que tu as mise au monde avec ton poing enjouissance. 
CT 245 III 334j-335a, S2C/S1C. 
L'utilisation de la bouche comme organe de gestation de la 
semence attire comme suite logique la notion de la mise au monde par 
un crachat 7. 
43 jnk b3 pw n Sw ... 
st.n Tm m rj,rtfjr f n4mmt 
stpw (var. BlBo: n r .f) IJ,r m r f 
4 De meme, son identification avec la deesse Iousaäs n'est encore pas attestee, cf. 
J. V ANDIER, « Iousäas et (Hathor)-Nebet-Hetepet », RdE 16, 1964, p. 60-61; 
RdE 17, 1965, p. 108-109. 
Une allusion a la main de Re se trouve aussi en CT 1025 VII 247d-e, Sq4C. 
5 E. CHASSINAT, «La deesse Djeritef», BIFAO 10, 1912, p. 159 sq. 
E. CHASSINAT, Ch. PALANQUE, Une Campagne defouilles dans la necropole 
d'Assiout, 1911. On trouve toujours la meme sequence de divinites: Atoum, 
Djeretef, Osiris, Isis, Seth, Nephthys, Amset, Häpi, Douamoutef et 
Kebehsenouf. 
6 J. ZANDEE, « Sargtexte, Spruch 77 », ZÄS 100, 1974, p.71. H. TE VELDE, 
« Some Aspects of the God Shu », JEOL 27, 1981-1982, p. 25. 
7 Cet ensemble d'idees est exprime graphiquement en CT 27 I 79g, MC105 
} 
0 
« tu es la semence du grand », twt mtwt wr, .... •=-
mtwt etant determine par le signe de 1a bouche qui crache. 
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jss.njwj m Sw /:lnc Tfnt (var. BlBo :jss.njN m Sw tfn.nj sw 
m Tfnt) 
Je suis ce ba de Chou ... 
qu'Atoum a engendre avec sa main lorsqu'il se fit jouir 
et que la chose exquise (var. : de sa bouche) tomba de sa bouche. 
Il m'a crache en tant que Chou et Tefnout 
(var. : il a crache N en Chou, il l'a expectore en Tefnout). 
CT 77 II 18a-e, GlT. 
Les moyens de creation que nous rencontrons ici sont d'abord la 
main qui produit la jouissance, la bouche, et finalement le crachat. Les 
trois elements apparaissent dans l'ordre inverse dans le spell 80. 
4 4 jnk. .. w}:lmw jss.n Tm 
pr m r j djj <J,rtj 
3btj r slJrt n t3 
Je suis ... la replique 8 qu'Atoum a crachee, 
celui qui est issu de sa bouche lorsqu'il utilisa sa main 
et que ce qu'il desirait tomba parterre. CT 80 II 31e-32a. 
La derniere proposition de ce passage, dont la traduction est 
quelque peu incertaine, se rapproche de la phrase stpw IJr m r j « la 
chose exquise tomba de sa beuche» du texte 43. Les deux termes 
r r ~ 
Q J>--. ~J 
stpw~ } 9 et 3 b t ~ 10 designent la substance qu'Atoum 
produisit de sa bouche apres s'etre fait jouir de sa main. Il est 
interessant de constater qu'ils sont derives respectivement des racines 
stp « choisir, elire » et 3b « desirer ». Ces termes indiquent qu'il s'agit 
d'un acte tres conscient et premedite du createur dont le produit est 
choisi et desire. 
8 wbmw, MEEKS, AnLex 79.0741. Cf. aussi CT 78 II 23b, jnk ... wbmw n Tm, «je 
suis ... la replique d'Atoum ». Voir aussi CT 331 IV 173g, nb wc jwty wf;,mwtf, 
« le maitre unique qui ne possede pas de replique ». Malgre les objections de 
P. JORGENS (GöttMisc 105, 1988, p. 32 sq.) wf.imw semble plutöt etre une 
epithete de Chou qu'un adjectif «paarig» se rapportant aux dieux-f.zbw qui 
precedent. La traduction du passage propose (ibid., p. 33 sq.) donne un 
contresens; 3bt n'est ici pas derive de j3b « eviter ». 
9 MEEKS, AnLex 78.3936. 
10 MEEKS, AnLex 78.0024. 
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Le crachat. 
L'image de la creation par le crachat, une autre secretion a 
disposition du createur, semble avoir ete a l'origine independante. Le 
crachat-jss apparait sans le contexte de la creation sexuelle dans deux 
spells des Textes des Pyramides. 
4 5 Tm ljprr q3 .n.k m q33 
wbn.n.k m bnbn m hwt-bnw m Jwnw 
jss.n.k m Sw tf n.k m Tfnt 
wd.n.k cwy.k };3.sn m c k3 wn k3.kjm.sn 
Atoum-Khepri, tu t'es eleve en tant que (butte) elevee, 
tu t'es leve en tant que benben dans le chateau du phenix a 
Heliopolis. 
Tu as crache Chou, tu as expectore Tefnout, 
tu as tendu tes bras autour d'eux en un geste de ka afin que ton ka 
oit en eux. PT 600, pyr. 1652a-1653a; cf. texte 37. 
46 Sw s3 Tm pw Wsjr N pn 
fwt s3 wr n Tm twtwf " 
jss.n iw Tm m r f m rn.k m Sw 
Cet Osiris N est Chou, le fils d'Atoum, 
tu es le fils aine d'Atoum, son semblable, 
Atoum t'a crache de sa bouche en ton nom de Chou. 
PT 660, pyr. 1870a-c. 
Dans les Textes des Sarcophages, la creation de Chou et de 
Tefnout par le crachat d'Atoum apparait a deux reprises en tant que 
notion independante. 
4 7 sk wj m IJ,IJ,js.k IJ,nc tfk Sw pw IJ,nc Tfnt 
Or je cherchais ton crachat et ton expectoration, c'est Chou et 
Tefnout. CT 331 IV 174f-g; texte 81. 
4 8 n qd.j m bt n tsJ m sw};,t njwr J js jwrt 
(var. BlBo, GlT: n msw.jjs msyt) 
jss.n wj jtj Tm mjss n r f /:tnc snt.j Tfnt 
Je n'ai pas ete forme dans un corps, je n'ai pas ete constitue dans 
un reuf, je n'ai pas ete con~u par conception 
(var.: je n'ai pas ete enfante par enfantement), 
c'est en un crachat de sa bouche que mon pere Atoum m'a crache 
avec ma sreur Tefnout. CT 76 II 3f-4a, BlC. 
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Le defunt qui s'identifie a Chou met ici en vedette le mode de 
creation par le crachat, par opposition a une naissance normale. Il 
insiste de cette fa~on sur son rang de premiere creature. De fa~on 
semblable, la possibilite d'un enfantement naturel est rejetee pour 
mieux mettre l'accent sur la creation surnaturelle par la volonte de 
l'unique au spell 75 (texte 64). 
La notion du crachat a ete liee secondairement a celle de la 
masturbation du createur, lorsque celle-ci s'est trouvee completee par 
l'idee de la gestation de la semence dans la bouche (textes 43 et 
44) 11 . Dans tous les cas, ce moyen de creation produit les deux 
enfants Chou et Tefnout. 
11 existe un grand nombre de vocables pour l'action d'expectorer. 
Les termes jss et tf / tfn sont certainement choisis dans ce contexte 
pour leur assonance aux noms de Chou et Tefnout, sans pour autant 
vouloir expliquer ni l'etymologie des noms ni le caractere de ces 
divinites. C'est uniquement un jeu phonetique qui illustre un des modes 
d'apparition du premier couple divin 12. De la meme maniere, le scribe 
du sarcophage T2L fait allusion a ce mode de creation par un jeu 
graphique, lorsqu'il determine le nom de Tefnout par le signe de la 
bouche qui crache 13. 
Mais d'autres termes peuvent egalement renvoyer a la creation de 
Chou par le crachat d'Atoum 14. 
4 9 N pn Sw tp jlJmwt sp sn bs q33 sp sn 
Nest Chou sur les rives, celui qui a ete crache, qui est tres eleve. 
CT 610 VI 224 a-b, BlC. 
11 La meme sequence main-bouche-crachat se trouve encore dans le papyrus 
Bremner-Rhind, 26, 24 - 27, 1. Le vocabulaire utilise s'apparente beaucoup de 
celui des exemples 43 et 44. 
12 Ce jeu de mots a souvent ete commente ; sur le theme en general, voir 
M. MALAISE,« Calembours et mythes dans l'Egypte Ancienne », dans Homo 
religiosus 9, 1983, p. 97-112. 
13 CT 532 VI 126d, T2L. 
14 Dans les Textes des Pyramides, la terre est qualifiee de « issue d'Atoum, le 
crachat-nss issu de Khepri », PT 222, pyr. 199a-c. 
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50 cb3j cb3 15 jsd 16 pr m r n Tm 
C'est ma purete, la purete de la salive qui est sortie de la bouche 
d'Atoum. CT 527 VI 119i, S2C. 
En dehors du contexte cosmogonique, le crachat et la salive 
apparaissent frequemment dans les Textes des Sarcophages et des 
Pyramides comme elements purificateurs ou guerisseurs de blessures, 
mais aussi comme substances destructrices 17. 
L 'expiration. 
Un autre mode de creation est l'expiration par le nez. Cette notion 
apparait pour la premiere fois dans la pyramide de Neith 18. Dans les 
Textes des Sarcophages, elle est principalement attestee par le spell 75. 
51 nß.nfwj m srtf 
jnk nßjrw 
II (Atoum) m'a expire de son nez, 
je (Chou) suis celui dont la forme a ete expiree. 
CT 75 I 338/9b-c. 
Le mot n/3, substantif ou verbe 19, est caracteristique de cette 
conception. Nß jrw devient ainsi une designation de Chou (voir aussi 
CT 75 I 354b, 360a), semblable a sfg jrw. Cette designation fait 
reference non seulement au mode de creation, mais egalement a un des 
aspects de Chou. On pourrait aussi comprendre « celui a la nature 
aerienne » 20. Si Chou est nß jrw, Atoum peut etre appele proprietaire 
15 Pour le terme cb3 et plusieurs phrases de ce type, cf. E. BLUMENTHAL,« Die 
"Reinheit" des Grabschänders», OLA 39, 1991, p. 47-56, n. 39. 
16 jsd, cf. Wb I, 134, 7. 
17 K. ZIBELIUS, « Zu "Speien" und "Speichel" in Ägypten», dans Fs. Westendorf, 
1984, p. 399-407. 
18 Neith 697-698, R.O. FAULKNER, Pyramid Texts, Supplement, p. 87: jwr Nt 
m fng, ms Nt m ms3g,t, « Neith a ete corn;ue dans le nez, Neith est nee des 
narines ». J. ZANDEE, « Sargtexte, Spruch 75 », ZÄS 98, 1972, p. 151. 
19 Wb II, 250, 11-18; MEEKS, AnLex 77.2080. Les Textes des Sarcophages 
donnent toujours la vocalisation en aleph, alors qu'au Nouvel Empire le mot se 
termine en y ou w, mais cf. nfwt CT 80 II 43c. 
20 Pour jrw «nature» cf. E. HORNUNG, Das Buch der Anbetung des Re im 
Westen II, 1976, p. 115, n. 148; id., « Der Mensch als "Bild Gottes" in 
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et maitre de l'expiration: «je suis celui qui preside a l'expiration, le 
maitre de la grande expiration » 21. 
52 jnk nß jrw 
n msfwj m rf 
njwr fwj m /ff f 
nß.nfwj m srtf 
jr.nf wj m /:lry-jb nfr.f 
Je (Chou) suis celui dont la forme a ete expiree. 
II (Atoum) ne m'a pas mis au monde par sa bouche, 
il ne m'a pas con~u dans son poing, 
c'est de son nez qu'il m'a expire, 
c'est du milieu de sa gorge qu'il m'a cree 22. 
CT 75 I 354b-357b. 
La comprehension de ce passage pose quelques problemes. La 
creation de Chou par expiration est mise en opposition a la creation par 
la main et la bouche. Nous nous trouvons ici face a l'unique exemple 
Oll deux notions de creation ne sont pas associees et additionnees, mais 
Oll l'une est expressement rejetee en faveur d'une autre. Le cas est 
different de ceux cites dans les textes 48 et 65 Oll une creation 
extraordinaire est opposee a une conception normale, humaine. Quelle 
peut etre la raison de ce rejet de l'image de la main et de la bouche? 
Une motivation morale dans le sens d'un « refinement of this crude 
myth » 23 est peu probable. J. Zandee propose de reconnaitre dans le 
passage la trace d'une polemique theologique dans laquelle une ecole 
rejetterait l'explication concernant la creation de Chou d'une autre 
ecole 24. Si l'on considere le caractere coherent et uniforme des spells 
7 5 a 81, cette interpretation n 'est pas convaincante. Dans ce Livre, les 
Ägypten», dans 0. LORETZ, Die Gottebenbildlichkeit des Menschen, 1967, 
p. 127. Ph. DERCHAIN, (« Sur le nom de Chou et sa fonction », RdE 27, 
1975, p. 113), traduit cette epithete: « celui dont la substance provient d'un 
etemuement ». 
21 CT 992 VII 204 e+l, P. Gard II+ III, jnk };,ry n/3 nb nß wr. En CT 268 IV 
ld, Nest« celui que Seth a expire (nß) ». 
22 Nfr :il s'agit plus probablement de l'organe que le signe represente que de la 
« beaute » au sens abstrait. cf. Wb II, 252, 12 et MEEKS, AnLex 79.1530. 
23 R.O. FAULKNER, « Some Notes on the God Shu », JEOL Vl/18, 1964, p. 266. 
24 J. ZANDEE, ZÄS 98, 1972, p. 151. id., « Das Schöpferwort im Alten 
Ägypten», dans Fs. Obbink, 1964, p. 36. 
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trois principaux modes de creation de Chou apparaissent dans la 
distribution suivante : 
nuiin-bouche cracluu souffle 
CT 75 nie X 
CT76 X X 
CT77 X X 
CT80 X X X 
CT 81 X 
Les spells 77 et 80 parlent de fa~on positive de la creation au 
moyen de la main et du phallus, et six sarcophages presentent l'un de 
ces textes conjointement avec le spell 75. Si le passage cite ci-dessus 
refletait vraiment une polemique theologique, une telle contradiction efit 
ete insoutenable. De plus, le spell 80 traite les trois modes de creation 
de maniere equivalente et reprend meme textuellement une phrase de 
CT 75, dans laquelle « l'habit » de Chou est defini comme le souffle 
d'Atoum. 
5 3 /:Lbsj (pw CT 80) f3w n cnb pr.nf lpj m r n Tm 
C'est mon habit, le souffle de vie qui est sorti autour de moi de la 
bouche d'Atoum. 
CT 75 I 372d-375b; CT 80 II 29f-g. 
« L'habit >> designe ici plus qu'une simple enveloppe, c'est tout 
l'etre de Chou. Or Chou est issu du souffle de vie d'Atoum, mais il est 
surtout lui-meme le souffle de vie, la Vie. Chou est de nature aerienne 
(nß jrw) issu de l'expiration-nß d'Atoum, il est egalement par essence 
la Vie, issu du souffle de vie (f3w n cnb) de son createur. C'est 
certainement ce que le texte veut expliquer. 11 n'y a rien de polemique, 
car le spell 7 5 est celui parmi les Textes des Sarcophages qui presente 
le plus grand nombre de modes de creation. Outre l'apparition de Chou 
gräce a l'expiration et au souffle d'Atoum, celui-ci est considere comme 
issu de son corps, de ses jambes et bras, de sa volonte-jb et de son 
pouvoir-3/Jw (cf. texte 215). La parole creatrice et surtout le crachat 
sont les seuls modes de creation que le spell 75 passe sous silence. 
A vec le spell 80, le spell 7 5 est assurement un des textes les plus 
elabores. 11 met l'accent sur la creation de Chou par l'expiration 
d'Atoum, non par dogmatisme, mais parce que ce mode de creation est 
le plus apte a renseigner sur l'essence du dieu cree. L'image de la 
creation par le sexe, la main et la bouche d'Atoum illustre l'isolement 
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du createur, mais ne dit rien sur Chou. Le crachat-jss n'offre qu'une 
vague assonance avec le nom de Chou. L'idee de l'expiration, par 
contre, peut expliquer l'aspect de dieu de l'air et surtout le fait que 
Chou represente le principe fondamental de la Vie. Le caractere de dieu 
de la vie est ici inherent au mode de creation de Chou, alors que dans le 
spell 80 cet aspect lui est confere par la parole d'Atoum, juste apres la 
description de la creation de Chou par la main, la bouche et le crachat. 
Le rejet du mytheme de la main et de la bouche dans le spell 15 
doit donc etre compris de maniere plus nuancee. Cette image peu 
significative pour la nature de Chou n'est niee que pour mieux mettre 
en valeur celle de l'expiration qui connote deux des principaux aspects 
du dieu Chou. Le souffle d'Atoum sortant sans effort, inconsciemment 
peut-etre meme, cette forme de naissance peut finalement etre 
consideree comme une autogenese. Le fait que Chou soit appele « celui 
qui est venu a l'existence de lui-meme » dans la premiere phrase du 
spell 15, n'est certainement pas d'un « copyist's blunder » 25. 
Le spell 80 formule l'idee de l'habit, c'est-a-dire de l'etre aerien 
de Chou d'une autre maniere encore: 
5 4 jnm.j pw rrujd f3w pr flr-s3 .j m r n Tm 
C'est ma peau adherente, le souffle qui est sorti derriere moi de la 
bouche d'Atoum. CT 80 II 30c-d, BlC. 
Jnm ne designe pas seulement la peau, mais aussi l'aspect d'un 
dieu 26. Dans la suite du spell, la tempete et l'orage sont identifies avec 
les effluves et le parfum du dieu. Chou est donc constitue entierement 
de substance aerienne. 
C'est la substance (f3w ou nß) qui est importante dans cette 
conception, qu'elle sorte du nez ou de la bouche du createur n'est pas 
significatif 27 . Si le souffle est decrit comme sortant de la bouche, cette 
image ne vehicule aucune allusion a la notion de la main et de la bouche 
25 · · .. R.0. FAULKNER, loc. czt.; ma1s cf. J. ZANDEE, ZAS 97, 1971, p. 157; cf. 
texte 24. 
26 MEEKS, AnLex 79 .0257. 
27 Dans les spells 222 et 223 se trouvent des renvois au« doux souffle (13w ng,m) 
qui est dans le nez d'Atoum ». Sur l'importance du souffle pour le defunt voir 
ZANDEE, « Bemerkungen zu einigen Kapiteln aus den Sargtexten», dans 
J. ASSMANN, E. FEUCHT, R. GRIESHAMMER (ed.), Fragen an die 
altägyptische Literatur, 1977, p. 511-529. 
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ou a celle du crachat. La bouche et « ce qui sort de la bouche » 
apparaitront egalement dans la conception de la parole creatrice. 
La mention du nez est parfois precisee par celle des narines : 
5 5 jwr.nfwj m srtf pr.n.j m ms3<},tyf 
Il (Atoum) m'a con~u dans son nez, je (Chou) suis issu de ses 
narines. CT 80 II 39i-40a. 
ou, phrase identique dans les spells 80 et 81 : 
56 ms.nfwj m srtf pr.n.j m ms3<},tyf 
Il (Atoum) m'a mis au monde par son nez, je (Chou) suis issu de 
ses narines. CT 80 II 35j-36a; CT 81 II 44b. 
L'identification de Chou avec le souffle vital incite Atoum a 
« respirer Chou ». 
5 7 sn nf sb3w mcn<},t snf Sw qm3fTfnt 
Puissent les portes de la barque du jour s'ouvrir pour lui (Re), 
afin qu'il respire Chou et cree Tefnout. CT 1065 VII 325d-26f. 
Le verbe sn « respirer » est ici choisi pour son homophonie avec 
le verbe « ouvrir ». L'acte de respirer Chou est en rapport avec sa 
creation par l'expiration. Chou est venu a l'existence par le souffle de 
vie d'Atoum, il est devenu lui-meme la Vie, et il rend la vie a son pere 
par son propre souffle. Il se place a la gorge ou au nez d'Atoum, afin 
que celui-ci le respire (sn) et vive. Cette reciprocite est exprimee dans 
les spells 80 et 81. « Je suis le fils d'Atoum, ... il m'a place a sa gorge 
afin qu'il me respire chaque jour ... je lui donne le souffle a son 
nez » 28 . 
A vec cette reciprocite du souffle de vie d'Atoum et de Chou, 
nous retrouvons le principe d'echange que nous avons deja rencontre a 
propos de l'union consubstantielle et de la separation d'Atoum, Chou et 
Tefnout (texte 33). Ce principe si fondamental dans la civilisation 
egyptienne regit le rapport entre les creatures et leurs createurs, entre les 
hommes et les dieux et entre les generations humaines. C'est le principe 
du culte, ou les hommes offrent aux dieux ce que ceux-ci ont cree, afin 
de leur donner la possibilite de maintenir la creation, de recreer. Le 
monde fonctionne ainsi gräce a un perpetuel mouvement d'echange de 
28 CT 81 II 44 a, c, f. CT 80 II 36b, 40b. 
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l'energie vitale dans lequel tous les membres se trouvent en entiere 
interdependance. 
Le verbe sn « respirer » est aussi frequemment utilise en relation 
avec Tefnout / Maat, non a propos de sa creation, mais pour illustrer 
la fonction vivifiante que cette deesse exerce egalement pour son pere 
Atoum ou Re. La notion de respirer Maat est independante du mode de 
sa creation et n 'exprime pas une reciprocite aussi etroite que l 'idee 
d'Atoum respirant Chou. 
La creation par expiration, contrairement aux modes de creation 
par la main et la bouche ou par le crachat, n'inclut jamais la deesse 
Tefnout. L'image de l'expiration est si intimement liee au caractere de 
Chou qu'elle ne convient pas a expliquer l'apparition d'une autre 
divinite. 
La notion de l'expiration peut aussi etre associee a celle de 
l'expectoration 29. 
58 sbs.nfwj m r fnß.nfwj m srtf 
11 (sujet non precise) m'a crache de sa bouche, il m'a expire de 
son nez. CT 191 III 1 00c-d. 
Le corps. 
Le spell 15 affirme a plusieurs reprises que Chou est venu a 
l'existence du corps (IJ, cw) d'Atoum. 
5 9 IJpr .n.j m IJ, cw n nt r IJpr gs f 
Je suis venu a l'existence du corps du dieu qui est venu a 
l'existence de lui-meme. 
fs.nJ m IJ,cw n nfr IJpr gsf 
Je me suis constitue dans le corps du dieu qui est venu a 
l'existence de lui-meme. 
CT 75 I 316/17a; 318/19b; 336/37a; 350/51c - 352/53a; 389b. 
Les verbes IJpr et ts peuvent etre intervertis selon les versions ; fs 
« nouer », « constituer » peut avoir un sens transitif ou intransitif-
29 11 existe meme l'expression bs t3w « cracher le souffle », CT 76 II 12g-h. 
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reflexif. Ce dernier convient seul ici. Ces deux verbes sont egalement 
associes avec l'image du corps d'Atoum dans le spell 312. 
6 0 N 31) IJpr [s [s pbr m l:zcw n[r ... 
N pn wc m nw n ntrw 31Jw jmyw j31Jw 
qm3.n Tm mjwff 
Nest un esprits-akh qui est venu a l'existence et qui s'est 
constitue, et vice-versa, dans le corps du dieu ... 
Ce N est un de ces dieux et de ces esprits-akh qui sont dans la 
lumiere 
qu'Atoum a crees de sa chair. CT 312 IV 74h-75b, B6C. 
L'apparition a partir du corps et de la chair est liee dans ce texte a 
la creation par l'reil d'Atoum (texte 78). La preposition-m, un des 
elements les plus frequents du vocabulaire de creation, est utilisee dans 
ces passages dans differents sens : instrumental, locatif ou m -
d'origine, les deux dernieres nuances etant parfois difficiles a 
distinguer. 
Les humeurs, elements liquides du corps, peuvent egalement 
servir de substance creatrice. 
61 j l:zl:zw 8 jpw jrw.n Tm m r(},w jwf f 
ö ces huit genies-1:zl:zw qu'Atoum a faits des humeurs de sa chair. 
CT 76 II 7c-d, B lBo, G 1 T 30. 
En CT 75 l'image du corps d'Atoum est precisee par l'evocation 
de ses jambes, ses bras et ses membres en general. 
62 rd.nj m rdwyf lJpr.nj m cwyf sw.nj m cwtf 
J'ai pousse de ses jambes, je suis venu a l'existence de ses bras, 
je me suis eleve de ses membres. CT 7 5 I 342/43b-c. 
L'image du corps d'Atoum ou de ses membres ne semble pas 
former un mytheme tres developpe ni repandu. II ne s'agit d'ailleurs 
pas vraiment d'un mode de creation, car dans les passages cites, Atoum 
est entierement inactif (saufen 60 et 61 ou il cree de sa chair). Au spell 
75, le corps d'Atoum sert uniquement de base sur laquelle Chou peut 
se developper. Tous les verbes utilises expriment l'apparition 
30 En CT 76 II lb et 78 II 19e, c'est Chou qui fait les genies-Mw des humeurs de 
son corps et de sa chair. 
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spontanee de Chou qui vient a l'existence non pas par creation, mais 
par sa propre force. En effet, des la premiere phrase de ce texte, Chou 
est presente comme IJ,pr-<J,s f. 
Le verbe rd « pousser (normalement apropos des plantes) » offre 
ici une assonance avec rdwy « les jambes », assonance qui pour les 
anciens pouvait etre signe d'un lien intrinseque entre les jambes 
d'Atoum et la croissance de Chou. Ce verbe est assez rare dans le 
vocabulaire de creation, mais il apparait au moins trois fois ailleurs en 
parallele avec bpr 31 _ 
Plus important est le verbe swj « s'elever ». Cette mamere 
d'apparaitre de Chou en s'elevant lui-meme est, comme sa creation par 
l'expiration, significative de son essence. Le verbe sw, qui semble etre 
etymologiquement lie avec le nom du dieu Chou, renvoie a une de ses 
fonctions principales, celle de s'elever entre le ciel et la terre et 
d'assurer de la sorte la structure cosmique 32. Une allusion a cette 
image est faite ailleurs ou le defunt dit «je me suis eleve (sw) au ciel en 
tant que Chou » 33 . L'idee d'elevation est une des raisons pour 
lesquelles le defunt cherche si souvent a s'identifier au dieu Chou. 
Le spell 7 5 presente conjointement un grand nombre de modes de 
creation dont beaucoup sont significatifs du caractere de Chou. 11 decrit 
aussi le procede d'autogenese de ce dieu qui s'eleve sur la base 
d'Atoum dont il tire necessairement sa substance. Remarquons que 
tous les modes de creation sont des notions independantes, reutilisees 
dans d'autres textes et contextes tandis que l'idee de l'autogenese de 
Chou semble etre le message specifique de ce spell. 
31 CT 245 III 335f; CT 331 IV 173i-174a; CT 680 VI 306a. 
32 Ph. DERCHAIN, RdE 27, 1975, p.110-116 developpe a partir de cette 
etymologie et de cette fonction de Chou l'idee que ce dieu avait avant tout un 
röle d'intermediaire. 
Un autre mot sw « etre vide » appara1t dans un contexte semblable en CT 456 V 
329a, B3L, B lL. Apres la reconstitution de son corps, le defunt declare : « alors 
Chou est sorti vide de ma chair », pr rf Sw sw m jwfj. L'egyptologie a souvent 
specule sur cette assonnance ou etymologie eventuelle a propos du caractere 
aerien de Chou et associe « le Vide » avec l'espace que le dieu occupe entre la 
terre et le ciel. 
33 CT 682 VI 311k. 
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La sueur. 
Une notion de creation qui n'apparait qu'une seule fois dans les 
Textes des Sarcophages est celle de l'origine des dieux de la sueur de 
l'unique 34. 
6 3 s!J,pr.nj ntrw mfdtj 
J'ai fait venir a l'existence les dieux de ma sueur. 
CT 1130 VII 464g. 
La sueur divine est une substance noble, qui caracterise les dieux. 
Elle est souvent assimilee au parfum et a l'encens 35. C'est son parfum 
qui atteste la presence d'un dieu 36. Nous retrouvons ainsi le concept 
selon lequel l'origine d'une creature determine son essence ou du 
moins un de ses aspects caracteristiques. Dans le spell 1130, 
l'evocation des dieux issus de cette emanation precieuse se situe 
immediatement avant celle des hommes qui apparaissent des larmes du 
createur. Le passage souligne ainsi le contraste entre l'origine d'une 
substance noble des uns et d'une substance de tristesse des autres. 
La volonte-jb et la puissance-3 bw. 
Le creur-jb est pour les Egyptiens un organe central. 11 est 
responsable d'une part de toutes les facultes intellectuelles, 
sentimentales et sensorielles. D'autre part, comme il « parle » dans tous 
les membres 37 , il regit aussi toutes les fonctions du corps de meme 
que ses secretions. C'est pour cette raison que Bilolo a declare que le 
creur etait l 'unique lieu de creation 38. En effet, selon la physiologie 
egyptienne, la semence, la salive, l'expiration et les larmes peuvent etre 
consideres comme provenant du creur. Ce rapprochement n'est 
toutefois pas fait dans les Textes des Sarcophages. Les emanations du 
34 E. OTTO,« Zur Komposition von Coffin Texts Speil 1130 », dans ASSMANN, 
FEUCHT, GRIESHAMMER (ed.), op. cit., 1977, p. 9. 
35 En CT 648 VI 270h les dieux vivent de la sueur-jdt de Re. 
36 Dans les textes de la theogamie, le parfum sntr d'Amon reveille la reine, cf. 
Urk. IV, 219, 13 et Urk. IV, 1714, 9. 
37 P. Ebers 854a. 
38 M. BILOLO, « Du "Creur" ti3ty oujb comme l'unique lieu de creation: propos 
sur la cosmogenese heliopolitaine », GöttMisc 58, 1982, p. 7-14. 
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createur semblent simplement venir de lui-meme, de son corps sans 
precision d'une cause physiologique. 
Le creur joue cependant un röle dans le processus de creation : 
« creer par le creur » est un mode de creation qui constitue une notion 
independante. D. Müller a demontre que le creur peut avoir chez les 
dieux et chez les hommes un rapport tres direct avec la procreation 
sexuelle. Des expressions comme « donner le creur a quelqu'un » ou 
« etre puissant de creur » renvoient clairement a l'engendrement 39. 
Dans le papyrus Bremner-Rhind, le creur du createur intervient dans 
l'image de sa main et de sa semence 40. 
Dans les Textes des Sarcophages relatifs a la creation, le creur n'a 
pas de fonction physiologique, il recouvre plutöt les idees de desir et de 
volonte. La volonte du createur de creer est un facteur important auquel 
plusieurs textes se referent. Nous avons deja rencontre plus haut ce 
facteur de la volonte consciente sous les vocables 3 bt et stpw qui 
designent le produit desire de la jouissance d'Atoum. 
Les verbes utilises en relation avec jb sont qm3, jr et qd, des 
termes qui expriment l'action de creer et de fa~onner. 11 ne peut donc 
s'agir de l'organe du creur qui n'a aucune possibilite de projeter 
directement un element cree hors du corps. Dans le contexte qui nous 
occupe,jb n'est pas le creur du createur, mais sa volonte qui emane du 
creur. C'est une puissance qu'il tire de lui-meme et qu'il emet. Cette 
emanation, invisible mais non moins efficace, a la meme valeur que les 
secretions plus physiques. 
La force de la volonte-jb est associee a plusieurs reprises a la 
puissance-3/Jw, un autre pouvoir intellectuel. 
64 qm3.nfwj mjbfjr.nfwj m 31Jwf 
11 (Atoum) m'a cree par sa volonte, il m'a fait par sa puissance-
3 IJ,w. CT 75 I 336c-339a. 
65 qm3.nfwj mjbfg,sfjr.nfwj m31Jwf 
n ms.twj js msyt 
11 m'a cree par sa propre volonte, il m'a fait par sa puissance-3/Jw 
je n'ai pas ete enfante par enfantement. 
CT 75 I 344/Sa-c; texte 215. 
39 D. MÜLLER,« Die Zeugung durch das Herz in Religion und Medizin der 
Ägypter», Orientalia 35, 1966, p. 247-274. 
40 P. Bremner-Rhind 28, 27 - 29, 1. 
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La preposition-m a id une valeur instrumentale. 
66 mkt N pw mkt lfr-smsw - Re jnkjr.njbf 
C'est la protection de N, la protection d'Horus-l'aine - Re 41 , 
je suis celui que sa volonte (celle d'Horus-l'aine - Re) a fait. 
CT 1061 VII 318a-b. 
Le terme 3bw, habituellement traduit par «puissance 
magique » 42, designe ici une puissance dont dispose le createur, mais 
aussi tout autre dieu et meme les humains. Le mot a souvent un rapport 
avec la magie, il peut dans certains cas meme etre synonyme de /:lk3 43 , 
et il signifie aussi « formule magique ». Mais il se refere egalement a la 
connaissance et au savoir, il designe une puissance intellectuelle 44. Ce 
sont surtout les savants, artisans et medecins qui possedent la 
puissance-3bw, le savoir. A ce titre, la puissance-3bw, faculte des 
vivants, doit etre distinguee de l'etat-3 b que les defunts cherchent a 
atteindre pour devenir des etres-3bw ou des dieux 45. 
Dans les passages relatifs a la cosmogonie, ou la puissance-3bw 
est un moyen de creation, elle apparait souvent en parallele avec la 
volonte-jb. La faculte-3 bw designe ici le pouvoir intellectuel du 
createur, son savoir, gräce auquel il peut creer 46 . Savoir et volonte 
peuvent etre complementaires, mais chacune des forces peut aussi etre 
creatrice seule. 
6 7 jnk cnb ... jr.n Tm smsw m 3bwf 
41 Sur cette association d'une forme d'Horus et de Re cf. B. ALTENMÜLLER, 
Synkretismus, p. 141. 
42 MEEKS, AnLex 77 .0073 ; id., 78.0060. 
43 H. TE VELDE, « The God Heka in Egyptian Theology », JEOL 21,1970, 
p. 177 et n. 11. J.F. B0RGH0UTS, «3!].w (akhu) and l:,,k3.w (hekau). Two 
Basic Notions of Ancient Egypt. Magie and the Concept of the Divine Creative 
Word», dans A. R0CCATI, A. SILIOTTI (ed.), La Magia in Egitto, 1987, 
p. 29-46. 
44 E. OTTO, LÄ I, col. 51, traduit 3!Jw par «Geisteskraft». 
45 Les vivants peuvent atteindre l'etat-3b des le Nouvel Empire par la recitation de 
formules funeraires, cf. G. ENGLUND, Akh, 1978, p. 151 sq. La faculte 
intellectuelle-3bw par contre est attestee des le P. Prisse 5, 7 (Enseignement de 
Ptahhotep) comme appartenant aux vivants. 
46 F.M. FRIEDMAN, On the Meaning of Akh (3b) in Egyptian Mortuary Texts, 
Dissertation Abstracts International, Ann Arbor, 1981, p. 154 sq. 
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Je (Chou) suis la Vie ... qu'Atoum a fait l'aine par sa puissance-
3/Jw. CT 80 II 39c. 
68 nfr.w ntr pn rnpw jr.n Rem 31Jwf 
11 est beau, ce jeune dieu (Häpi) que Re a fait par sa puissance-
3 IJw. CT 317 IV 117e-f, SlC, B2L; texte 124. 
U n peu plus loin dans le meme texte intervient egalement la force 
creatrice du ba. 
69 jnRe jr wj m b3f 
C'est Re qui m'a cree au moyen de son ba 
CT 317 IV 119f, B2L (var. SlC: mjrwf selon sa nature); 
texte 125. 
7 0 IJpr.nJ m dqrw Re rdj.nf nJ lpw 3b,wf 
Je suis venu a l'existence en tant que quintessence 47 de Re, 
il m'a donne abondamment sa puissance-3/Jw. 
CT 317 IV 127g-h, SlC. 
Le createur peut gratifier sa creature du don de la puissance-3/Jw. 
Dans ce contexte, 3b,w peut etre mis en parallele avec le pouvoir-J:ik3, 
ainsi dans le spell 513, le successeur du fameux hymne cannibale. Par 
cette formule, le defunt, apres s'etre identifie avec Re, voulait 
probablement se transformer en dieu Heka, selon le titre fragmentaire 
du texte. 
71 ... mjTmjtjmswj 
jw rdj.nf nj b3f 
S2Cjw rdj.nf nj 3b,wf (var. SlC :jw 3b,.kwj r j) 
SlCjw J:ik3wJ Jp [ j] 
... comme Atoum, mon pere qui m'a mis au monde, 
il m'a donne son ba, 
il ma donne sa puissance-3/Jw 48 ; (var.: moi qui suis plus 
efficace que lui) 
4 7 Le mot dq rw ne semble atteste que dans deux passages des Textes des 
Sarcophages, en plus de celui eire ici cf. CT 310 IV 66c, jnk w c dqrw ntrw, "je 
suis l'unique, la quintessence des dieux". MEEKS, AnLex 78.4843. 
48 Le ba et la puissance-3bw sont egalement associes dans le spell 38 I 162e: « ton 
ba est en toi, ta puissance-3bw est avec toi ». 
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mes pouvoirs-M] etant autour de moi. 
CT 573 VI 177k-178a, SlC, S2C. 
Les deux puissances 3b,w et J:,,k3 sont egalement tres proches dans 
le domaine de la magie : 
7 2 l:,,k3w rb,w rw .sn 
r jt(t) M]w.sn 
r nhm 3hw.sn 
Les mag1ciens connaissent leurs formules 
afin d'enlever leurs pouvoirs-/:,,k3 (ceux des bätons- cmc3t) 
et de retirer leurs puissances-Jb,w. CT 418 V 254a-c 49. 
Contrairement a la puissance-3 b,w, le pouvoir-1:,,kJ n'est dans 
notre documentation jamais un moyen de creation (cf. infra, p.156 ). 
Les forces-jb et 3b,w existent deja a l'etat virtuel du createur, c'est 
par ces deux facultes qu'il a la possibilite de se fa9onner lui-meme, de 
prendre corps 50. 
7 3 sb,pr.nj l:,,cw.j m 31Jw.j 
jnk jr wj qd.n.(j) wj r mrr j bft jbj 
J'ai fait venir a l'existence mon corps gräce a ma puissance-Jb,w 
je suis celui qui s'est cree, je me suis fa9onne comme je desirais, 
selon ma volonte. CT 714 VI 344b-d, B3L. 
La puissance-3 b,w et la volonte-jb auraient ainsi preexiste au 
corps et a l'autogenese du createur. Ce sont les forces gräce auxquelles 
Atoum a pu s'amener lui-meme a l'existence. 
Dans le spell 312, il est question d'un etre « qui est dans la 
lumiere » ou d'un « esprit de lumiere » (jmy j3b,w / j3b,w) qui est aussi 
appele 31J 51 . Il vient a l'existence comme un parmi plusieurs 3b,w du 
corps, de la chair et de l'ceil d'Atoum, alors que celui-ci est encore seul 
dans le Noun. Ce 3 IJ est glorifie (s3 b,) par Atoum et c'est lui qui 
annonce la sortie d'Atoum de l'horizon (3b,t). G. Englund conclut de 
ce passage que 3 b est une des energies a travers lesquelles se fait la 
49 Semblable en CT 281 IV 30e-f. 
SO E. HORNUNG, Conceptions of God, p. 208 et n. 45. 
5 l CT 312 IV 74g-75h; texte 95. 
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creation 52. Comme l'a demontre H. Brunner, ce spell etait a l'origine 
un texte rituel qui a certainement subi des remaniements profonds lors 
de son adaptation comme texte funeraire 53 . Le terme 31:J, serait-il un 
ajout de cette deuxieme redaction au cours de laquelle le defunt est venu 
s 'identifier a cet esprit de lumiere et jouer son röle? 3 IJ, designerait ainsi 
le defunt en tant qu'etre divin (j31J,w I 31:J,w) qu'Atoum aurait cree dans 
une situation mythologique particuliere, en relation avec l'enterrement 
d'Osiris et la prise de succession d'Horus, situation dans laquelle le 
Noun et l'etat de preexistence d'Atoum ne sont qu'un cliche litteraire. 
Dans ce contexte, le mot 31:J, ne semble pas se referer a une energie 
inherente au createur, mais etre un qualificatif du defunt qui s'identifie a 
une des creatures de l'unique. 
L'ceil. 
Parmi les themes de la mythologie egyptienne, celui de l'reil est 
un des plus frequents et des plus complexes. L'reil est l'element central 
de nombreux mythes, et differentes traditions s'influencent et se 
« contaminent » souvent mutuellement. Deux groupes principaux 
peuvent etre distingues : 
- L'reil d'Horus d'une part, blesse et arrache dans le combat par 
Seth,,,gueri et restitue par Thot, est un des symboles les plus universels 
de l'Egypte. 
- L'reil solaire, reil de Re ou d'Atoum, d'autre part, toujours une 
entite feminine, joue un röle dans plusieurs traditions mythiques 54 : 
A) Re peut envoyer son reil en mission punitive contre ses ennemis, 
les hommes (Livre de la Vache du Ciel) ou Apophis (P. Bremner-
Rhind). 
B) L'reil solaire revenant de mission se voit remplace, devient furieux 
et Re lui assigne une nouvelle place a son front comme uraeus 
protectrice. Presque toutes les deesses peuvent se confondre dans ce 
röle d'reil, uraeus et fille de Re. 
52 G. ENGLUND, Akh, 1978, p. 75-77, p.135. cf. aussi ZANDEE, OLZ 77, 1982, 
p. 445. 
53 H. BRUNNER, «Zum Verständnis des Spruches 312 der Sargtexte», ZDMG 
111, N.F. 36, 1961, p. 439-445. 
54 E. OTTO, LÄ I, col. 562-567, s.v. «Augensagen». 
92 III. La troisieme phase : la creation 
C) L'reil de Re est parti eq colere, mettant Re dans une affliction 
profonde. L'reil a quitte l'Egypte et doit etre recherche, apaise et 
ramene par un dieu (Chou, Thot, Onouris). 
D) Chou et Tefnout ont quitte leur pere et doivent etre recherches et 
ramenes par l'reil d'Atoum / Re. 
Presque toutes ces traditions apparaissent dans les Textes des 
Sarcophages et leurs principales attestations seront presentees dans un 
bref e~cursus en fin de chapitre. 
A ces mythes, il convient d'ajouter ici la notion de l'reil solaire 
comme moyen de creation. L'reil du createur peut fonctionner de 
differentes fa9ons : 
- Il peut pleurer et creer par la secretion de larmes, principe analogue 
a la creation par le crachat, l'expiration, la sueur, etc. 
- L'reil est a~ssi le siege de la puissance de la vision et de 
l'imagination. A ce titre, il peut creer par l'emission d'une force 
immaterielle, selon un principe comparable a la creation par la volonte 
du creur ou par la parole de la bouche. 
La notion de la creation par l'reil est souvent influencee par les 
mythes de l'reil solaire qui possede une mobilite independante et que le 
dieu peut faire partir ou envoyer. Bien que le depart de l'reil est 
compris dans ces mythes d'une maniere tres concrete et entraine 
l'absence de l'organe et la cecite temporaire du dieu, il ne faut 
probablement pas envisager, dans le contexte de la creation, une 
separation physique et violente de l'reil. Car le createur ne se departage 
jamais d'un de ses membres ou organes, pas plus qu'il ne se fait 
violence pour creer; il n'utilise a cette fin que les secretions naturelles 
ou l'emission de ses puissances 55 . Lorsque le dieu envoie son reil 
pour creer, il convient donc plutöt de comparer cet acte a nos 
expressions « jeter un coup d'reil », «jeter un regard »; par ce geste, 
l'unique active sa puissance visuelle. 
Il est presque toujours question, dans les differents mythes et 
dans le contexte cosmogonique, de l'reil de Re ou d'Atoum au 
singulier. Il porte parfois le nom specifique de w c t « l 'uniq ue ». 
55 Une rare exception a ce concept semble etre un passage du chapitre 17 du Livre 
des Morts, ou Hou et Sia sont nes du sang de Re qui coula de son phallus apres 
qu'il se fut mutile lui-meme. 
L' oeil 93 
Comme le suggere Otto 56, ce nom pourrait se referer a l'etat 
primordial du monde caracterise par l'unite, par opposition a la dualite 
du monde cree. Toutefois, le soleil et la lune sont aussi les deux yeux 
du cosmos. De ce fait, le soleil ne constitue qu'un seul oeil, celui qu'il 
possede dans sa forme anthropomorphe 57. 
La creation par les larmes de l'unique est par excellence celle des 
hommes. Ce rapprochement est base sur le fameux jeu phonetique entre 
rmjt « les pleurs » et rmf « les hommes » 58 . Mais cette assonance est 
plus qu'un simple jeu, car elle renseigne sur l'identite substantielle de 
l'humanite et du createur d'une part, et elle peut, d'autre part, faire 
allusion a l'origine des hommes nes d'une situation d'affliction du 
createur qui conditionna leur sort. La notion de la creation des hommes 
par les larmes qui sera extremement repandue jusqu'a la fin de la 
religion egyptienne, apparait pour la premiere fois dans les Textes des 
Sarcophages. 
7 4 jw rmf m rmwtjrtj 
Les hommes sont les larmes de mon reil. CT 1130 VII 465a. 
Cette affirmation du maitre universel suit immediatement la 
phrase « j'ai fait venir a l'existence les dieux de ma sueur » et la 
particule jw qui relie les deux propositions pourrait exprimer un 
contraste « (mais) les hommes sont les larmes de mon reil ». Les dieux 
sont issus d'une matiere noble, alors que les hommes ne sont que le 
triste produit des pleurs 59. Bien qu'aucune reference explicite ne soit 
faite a une situation d'affliction, ce passage se situe juste apres le rejet 
par le createur du reproche implicite des hommes, ou le maitre de 
l'univers charge l'humanite de toute la responsabilite du mal dans ce 
monde: «je n'ai pas ordonne qu'ils commettent le mal (jsft), mais c'est 
leurs creurs (volonte) qui ont desobei a ce que j'avais dit » (texte 197). 
56 E. OTTO, loc. cit. 
57 CT 959 VII 177k fait allusion a la conception du soleil comme reil: « Je suis 
Re, le grand qui est au milieu de son reil », l'reil est ici l'equivalent du disque 
solaire. 
58 B. MATHIEU, « Les hommes de larmes, apropos d'un jeu de mots mythique 
dans les textes de l'ancienne Egypte », dans Hommages a Fr. Daumas, 1986, 
p. 499-509. 
59 Cette meme conception se retrouve encore dans les textes d'Esna ou les hommes 
naissent des larmes de chagrin de Re sur l'absence de sa mere, alors que les dieux 
naissent de la salive (de joie) lorsqu'il la revoit; ibid., p. 504. 
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Cette phrase explique la condition humaine empreinte de chagrin et de 
souffrance, condition pour laquelle le createur ne porte pas de 
responsabilite directe, mais qui est tout de meme liee a l 'origine et au 
mode de creation des hommes. Comme nous l'avons constate a 
plusieurs reprises, notamment a propos de la creation de Chou, les 
modes de creation renseignent sur l'essence de l'etre cree. La raison 
d'etre d'un etat ou d'un fait est souvent revelee par son origine. 
Le rapprochement des larmes et des hommes et le theme de la 
condition humaine comme consequence de l'affliction du createur se 
trouvent de maniere plus explicite dans le spell 114. 
7 5 rmjtjrj[t]j pw m 3d r.j 
rmi n spw l:,,rw-s3 j 
Les larmes, c'est ce que j'ai produit a cause de la colere contre 
moi, 
les hommes appartiennent a la cecite qui est derriere moi. 
CT 714 VI 344f-g, B3L 60. 
Comme releve plus haut, dans ce spell, le createur semble 
s'appeler Noun 61 , mais toute l'imagerie est celle d'Atoum ou de Re. II 
ne fait aucun doute que c'est le createur solaire qui verse des !armes. 
Ce spell fournit une explication a la gravite de la condition 
humaine. Le createur a pleure a cause d'une colere contre lui, et l'etat 
de l'humanite est la, consequence directe de cette affliction. De qui 
venait cette colere contre le dieu ? Il ne semble pas s'agir de la revolte 
des hommes qui, constituant un evenement mythique posterieur a la 
premiere etape de la creation, s'integrerait mal dans le contexte du spell. 
Cette revolte n'est d'ailleurs pas encore attestee dans les Textes des 
Sarcophages. L'element qui est ici en colere contre le createur est son 
propre reil. Le meme terme 3d « la colere, etre en colere » est utilise 
dans un autre texte a propos de l'reil d'Atoum: « il (Atoum) a soumis 
(= apaise) l'reil lorsqu'il (l'reil) etait en colere (3d.s) et qu'il etait 
furieux » 62 . Nous rencontrons dans le passage du spell 714 une 
interference de la notion de la creation des hommes par les !armes, 
d'une part, et du mythe du depart en colere de l'reil du dieu solaire (C), 
d'autre part. 
60 Sur ce passage voir E. HORNUNG, Conceptions of God, 1982, p. 150. Les 
traductions de FECT II, p. 270 et de P. BARGUET, Sarcophages, p. 462, « la 
foule des aveugles est mon troupeau » sont certainement moins satisfaisantes. 
61 Peut-etre en raison de l'omission d'un participe [pr m ?], cf. textes 30 et 216. 
62 q,r.nf jrt 3d.s 31;/b,J.s, CT 325 IV 154e. 
L' oeil 95 
L'oeil du createur s'est mis en colere contre lui et l'a quitte. 
Frappe de cecite, le dieu pleura ( « les larmes, c'est ce que j'ai produit a 
cause de la colere contre moi » ). Les larmes dont est issue l'humanite 
ont conditionne le caractere aveugle de celle-ci ( « les hommes 
appartiennent a la cecite » ). Le createur, lui, surpassa son etat 
d'affliction ( « la cecite est derriere lui ») car, comme continuerait le 
mythe, son reil s'est laisse apaiser et lui a ete ramene. 
La notion de la creation des hommes par les !armes d'Atoum a 
attire ici le mythe du depart furieux de l 'reil solaire. Grace a l 'image de 
la cecite et du chagrin du createur, cette notion fournit une etiologie de 
la condition humaine. 
Par extension de l'image des hommes provenant des larmes, 
ceux-ci peuvent aussi etre simplement issus de l'reil du createur. 
16 rlj.nf scnljjmy swJ:it m bt jry 
m rmf prt mjrtj h3bt.nj 
sk wj wc.kwj J:inc Nww m nnwt 
11 (Chou) sait faire vivre celui qui est dans l'reuf dans chaque 
ventre 
a savoir, les hommes qui sont issus de mon reil que j'ai envoye 
lorsque j'etais seul avec Noun en inertie. CT 80 II 33c-f, B2L. 
Atoum specifie ici qu'il s'agit de l'reil qu'il a envoye, mais ceci 
est de nouveau une contamination et un elargissement de la notion de 
creation par un des mythes (A et B) dans lesquelles le dieu envoie son 
reil. Cet envoi de l'reil n'est pas un acte createur proprement dit, mais 
une toumure figuree de la creation par la visualisation, influencee par 
un autre mythe. Le seul element commun de ces differentes conceptions 
est l'reil. 
Cette meme tournure apparait encore a propos de la creation de 
Heka. 
7 7 jnkjr.n nb wc 




Je (Heka) suis celui que le maitre unique a cree 
avant que deux choses n'eussent existe dans ce monde, 
lorsqu'il envoya son reil-unique 
lorsqu'il etait seul. CT 261 III 382e-383c; texte 141. 
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Si l'image des pleurs est a l'epoque reservee exclusivement a 1a 
creation des hommes 63, les dieux peuvent egalement avoir leur origine 
dans l'reil du createur. Dans la suite du passage cite ci-dessus qui decrit 
la naissance de Heka « avant que deux choses n'eussent existe dans ce 
monde », la version BlBo precise que «l'enneade etait (encore) dans 
l'reil » de l'unique 64 . Ces divinites residaient encore dans 
l'imagination du createur en attendant leur realisation. 
Au spell 312, un dieu ou esprit de la lumiere non specifie avec 
lequel le defunt s'identifie, prend son origine au siege meme de la 
puissance visuelle, a « la racine de l'reil ». 
7 8 N pn wc m nw n nfrw 3bw jmyw j3bw 
qm3.n Tm mjwff 
hprw m w3b njrtf ... 
N pn wc m nw nfntw Tm 
qm3.nfmjrtf (var. B2Bo: qm3.njrt nb wc) 
Ce Nest un de ces dieux et de ces esprits-akh qui sont dans la 
lumiere 
qu'Atoum a crees de sa chair, 
qui sont venus a l'existence de la racine de son reil... 
Ce Nest un de ces serpents d'Atoum 
qu'il a crees au moyen de son reil (var.: que l'reil du maitre 
unique a crees). 
CT 312 IV 75a-c; 76a-b, B6C. 
Les Egyptiens possedaient un sens tres developpe de la realite et 
de la puissance de l'image dont ils faisaient un usage si abondant. 
L'image est une realite et de ce fait, sa conception, l'imagination, 
constitue deja un acte createur. Ainsi, visualiser ou imaginer un objet 
equivaut a lui donner existence, a le creer. 
L'reil du createur n'est pas seulement le centre de la visualisation, 
mais egalement celui de la clairvoyance, de l'intelligence et de la 
perspicacite, facultes couvertes par la notion de sj3. Ceci est illustre par 
63 Au Nouvel Empire eta Basse Epoque apparaissent quelques textes selon lesquels 
les dieux (specialement Hathor) seraient issus des larmes. Des etiologies tardives 
attribuent cette meme origine egalement a d'autres elements : les poissons 
(rmw), le vin, l'encens; cf. W. GUGLIELMI, « Lachen und Weinen in Ethik, 
Kult und Mythos der Ägypter», CdE LV, 1980, p. 83-85. 
64 CT 261 III 383f, B lBo. 
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la phrase : « Sia qui reside au milieu de l'reil de Re» 65• L'reil du dieu 
est le siege de son imagination raisonnee. 
L'exemple ci-dessus montre que l'reil peut etre a la fois lieu 
d'origine de la creature (avec la preposition m du locatif ou m 
d'origine), moyen de creation (avec m instrumental), et une partie ou 
une faculte du createur qui cree d'elle meme. 
Lorsque le createur anthropomorphe est imagine avec deux yeux, 
ceux-ci sont souvent associes a Chou et Tefnout. L'reil unique etant 
fille de Re ou d'Atoum, ses deux yeux correspondent a ses deux 
enfants. 
7 9 jrty.k m s3ty Tm 
Tes (N) deux yeux sont les deux enfants d'Atoum. 
CT 761 VI 391k, TlL. 
8 0 jrt.kjmnt mskttjrt.kj3bt mcng,t 
jrty.k III/ prt m Tm Sw pw J:tnc Tfnt 
Ton reil droit est la barque de la nuit, ton reil gauche est la barque 
du jour, 
tes deux yeux, [Horns, 66] qui sont issus d'Atoum, ce sont 
Chou et Tefnout. CT 607 VI 220q-r, L2Li. 
Dans cet exemple, Chou et Tefnout sont non seulement les deux 
yeux d'Atoum, mais ils sont aussi identifies avec les deux barques. 
L'reil gauche et l'reil droit peuvent etre associes tant a la lune et au 
soleil qu'a l'ouest et a l'est 67 . 
Les yeux du createur ou son reil unique apparaissent souvent 
dans les textes ou les parties du corps sont assimilees a des dieux, ainsi 
par exemple « l'reil de ce Nest Re» 68. 
65 CT 1006 VII 222a+h. En CT 1143 VII 491a, Sia resider dans l'reil de Ptah. 
66 Sur ce spell qui opere une fusion des mythemes concemant les yeux d'Horus et 
l'reil solaire cf. J.F. BORGHOUTS, « The Victorious Eyes: a Structural Analysis 
of Two Egyptian Mythologizing Texts of the Middle Kingdom », dans 
Fs. Westendorf, 1984, p. 711-715. Voir aussi les textes paralleles, H. KEES, 
« Ein alter Götterhymnus als Begleittext zur Opfertafel», ZÄS 57, 1922, 
p. 108. H. ALTENMÜLLER, « Ein Opfertext der 5. Dynastie», MDAIK 22, 
1967, p. 9-18. 
67 OTTO, LÄ 1, col. 566. 
68 CT 280 IV 28f. 
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Nous avons pu constater que la notion de l'reil createur est 
analogue aux autres modes de creation par la secretion d'une substance 
ou l'emission d'une puissance. Cette notion, a l'origine independante, 
a souvent ete influencee par les autres mythes relatifs a l'reil solaire. 11 
convient de presenter dans un bref excursus non exhaustif les 
principaux temoignages de ces mythes qui ne se distinguent pas 
toujours clairement l'un de l'autre. 
Les mythes de l'adl solaire 
A) L'reil de Re a pu lui servir d'arme contre l'humanite rebelle et 
contre son ennemi etemel Apophis. Les Textes des Sarcophages ne 
mentionnent aucune destruction des hommes, comme le fera au Nouvel 
Empire le beau mythe de la Vache du Ciel, mais l'reil de Re sous sa 
forme d'uraeus constitue deja une menace pour ceux-ci et il est utilise 
contre Apophis. « La grande qui est au front du disque du lumineux ... 
celle dont l'humanite vit dans la crainte de l'haleine embrasee de sa 
beuche, celle qui sauve Re d'Apophis. » 69. La flamme qui est dans 
l'reil, c'est a dire l'uraeus, est utilisee par le defunt comme menace 
contre ses ennemis: « une grande flamme sortira contre toi de l'interieur 
de l'reil endommage (nknt) d'Atoum » 70. Que l'reil d'Atoum soit ici 
decrit comme endommage peut etre une allusion au mythe C) ou l'reil 
est parti et a cause la cecite du dieu, ou etre une « contamination » du 
mythe de l'reil blesse d'Horus. Comme l'a demontre Junker, les deux 
grands courants de l'reil de Re et de l'reil d'Horus etaient a l'origine 
etroitement lies 71 . 
B) Une evocation de la colere dans laquelle se mit l'reil de Re se 
voyant remplace par un autre reil au retour de sa mission se trouve dans 
une glose du spell 335. « C'est l'reil (droit) de Re lorsqu'il etait furieux 
contre lui (Re) apres qu'il l'avait envoye en mission » 72. 
C) Une allusion a l'affliction et a la cecite temporaire que provoqua 
le depart en colere de l'reil a pu etre reperee dans le spell 714 (texte 
69 CT 284 IV 34 e, h-i, Sq6C, TIL. 
70 CT 453 V 323b et CT 454 V 325j-326a. 
71 H. JUNKER,Die Onurislegende, 1917, p. 136 sqq. Par une argumentation qui 
semble un peu trop compliquee, R. ANTHES ramene tous ces courants 
mythiques vers une origine commune dans un mythe de l'reil royal (l'uraeus 
royale), « Das Sonnenauge in den Pyramidentexten », ZÄS 86, 1961, p. 1-21. 
72 CT 335 IV 240/4ld-242/43b. 
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75). La phrase «je suis Re qui s'est pleure lui-meme au moyen de son 
reil unique, qui eteint la flamme avec mon reil » 73 renvoie 
probablement au meme mythe. Le sejour a l'etranger de l'reil furieux et 
brfilant, son apaisement et son rapatriement par Chou sont mentionnes 
dans un passage du spell 75 74. 
D) Le depart pour des raisons non specifiees de Chou et Tefnout et 
leur recherche par l'reil d'Atoum est evoque a plusieurs reprises. « Je 
suis Chou, le pere des dieux. Atoum a jadis envoye son reil-unique a 
ma recherche et a celle de ma sreur Tefnout » 75 . Beaucoup plus 
explicite et interessant par sa structure narrative est le spell 331. C'est la 
deesse Hathor qui represente ici l'reil du createur solaire. 11 y a 
toutefois un rapprochement entre l'reil d'Horus et celui du maitre 
unique, Atoum / Re. Hathor est ici presentee comme une entite 
primordiale. 
81 lfwt-lfr p3wtt nbt r gr ... 
jnkjrt tw nt lfr wpwtt nb wc 
jwty wl;mwtf 
jnkjgrtjrt rnf 
rd.n.j rdt J;pr.nj J;prt 
n msyt pt - dj.s nj j3w 
n wl;ct t3 - sq3f wj V 
sk w j m J;J; js.k l;n c tf.k Sw pw l;n c Tfnt 
jw sljn.nj jw l;l;.nj mk jn.n.j 
Hathor, la primordiale, la maitresse universelle ... 
Je suis cet reil d'Horus, la messagere du maitre unique 
qui (lui) n'a pas sa replique. 
Je suis certes celle qui a fait son nom. 
J'ai cru en croissance, j'ai commence a venir a l'existence 
avant que le ciel ne füt ne - et il me donne des louanges, 
avant que la terre ne füt fondee - et elle m'acclame. 
Or, je cherchais ton crachat et ton expectoration, c'est Chou et 
Tefnout. 
J'ai enquete, j'ai cherche. Vois, je (les) ai ramenes. 
CT 331 IV 173f-174j, GlT, S2C. 
73 CT 711 VI 3421-m, B2L. 
74 CT 75 I 378a-382b; (Chou dit) « J'ai eteint la flamme, j'ai refroidi le bade la 
brfilante, j'ai calme celle qui est au milieu de sa braise, ... Je suis celui qui 
transporte le bade la brulante », P. BARGUET, Sarcophages, p. 465. 
75 CT 76 II 5a-b. 
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Dans la suite, Hathor devient l'uraeus au front du dieu. 
Citons pour terminer quelques allusions plus vagues qui ne 
peuvent etre rattachees avec certitude a l'un ou l'autre des mythes 
evoques ci-dessus. « Je suis le faucon issu de Re, je suis l'uraeus 
vivante issue de l'reil de Re» 76. Les mentions de serpents dans l'reil 
de Re ou d'Atoum ne sont pas claires 77 , ces serpents seraient-ils en 
rapport avec l'uraeus ou avec la forme de serpent qu'Atoum peut 
prendre lui-meme? Le defunt peut aussi affirmer qu'il a ouvert l'reil de 
Re 78_ 
Ces differents courants mythiques concernant l'reil solaire n 'ont 
probablement jamais ete distingues avec rigueur. Plusieurs conceptions 
et traditions se sont associees a l'image tres polyvalente de l'reil et se 
sont developpees en s'entremelant. La notion de la creation par l'reil est 
neanmoins independante a l'origine et n'a attire que secondairement des 
elements d'autres traditions. Comme la bouche du createur, l'reil est un 
organe qui peut emettre aussi bien une secretion qu'une force 
intangible. 
La parole creatrice. 
L'image et la parole sont etroitement liees en Egypte ancienne, et 
les deux ne sont pas considerees comme des signes arbitraires, mais 
comme des elements participant de l'essence meme de l'objet qu'ils 
designent ou representent. Le signifiant a un lien essentiel avec le 
signifie. Aussi, le nom recouvre-t-il entierement l'etre de la personne 
qui le porte; la connaissance du nom peut donner, par consequent, de 
l'emprise sur la personne. La parole est aussi intimement liee a la 
situation dans laquelle elle est prononcee; la performativite du langage 
transforme l'enonce en l'acte meme qu'il decrit 79. L'invocation Oll la 
representation graphique et picturale d'une formule d'offrandes, par 
exemple, equivaut a l'offrande materielle. Les conceptions de la parole 
comme puissance et de la parole cqmme essence et realite impliquent 
deja celle de la parole creatrice. Evoquer une chose est l'appeler a 
l'existence. Cette conception est couramment appliquee dans la magie, 
elle joue un röle important dans le culte divin et funeraire et elle forme, 
utilisee en sens inverse, le principe des execrations. L'efficacite de la 
76 CT 364 V 25b-c, semblable mais lacunaire CT 851 VII 55a+d. 
77 CT 170 III 37b; CT 312 IV 76a; CT 711 VI 342i. 
78 CT 373 V 350; CT 632 VI 255e. 
79 Ph. DERCHAIN, «Apropos de performativite », GöttMisc 110, 1989, p. 13-18. 
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parole est une conception fondamentale qui intervient dans de tres 
nombreux domaines de la civilisation egyptienne. 
L'anciennete de la conception du verbe createur a ete soutenue 
depuis longtemps, mais le plus souvent sur la base de la datation 
certainement erronee du « traite de theologie memphite ». Cette notion 
apparait deja dans les Textes des Pyramides, dans un contexte qui ne 
contient toutefois que de vagues allusions cosmogoniques 80. Les 
Textes des Sarcophages offrent un materiel tres riche a ce sujet et 
attestent pour la premiere fois la notion de la parole comme moyen de 
creation 81 . La notion de la parole creatrice comporte dans notre 
documentation quatre aspects principaux : 
- la parole (mdw, r ou tp-r) en tant que puissance. 
-Hou (bw), la parole creatrice et determinante, est le terme technique 
de la notion. Hou est le plus souvent represente comme une divinite 
personnifiant le concept du verbe createur. Hou peut apparaitre seul ou 
en compagnie de son partenaire traditionnel Sia, la personnification de 
la perspicacite. 
- /'ordre (w{i), la parole chargee d'autorite. L'ordre d'un etre doue de 
pouvoir provoque l'execution immediate. Commander que quelque 
chose soit, egale creer 82. 
- le nom (rn). Un mode de creation legerement different des 
precedents consiste non pas a creer un etre au moyen d'une forme de 
parole, mais a inventer le nom dont l 'etre est intrinseque. 
Creer le nom d'un etre ou d'un objet est une maniere tres directe 
de l'appeler a l'existence, le nom etant une partie constituante de tout 
phenomene cree 83. 
80 PT 510, pyr. 1146c, g,d ntt s!;pr jwtt, « celui qui dit ce qui est et fait venir a 
l'existence ce qui n'est pas ». 
81 J. ZANDEE, « Das Schöpferwort im Alten Ägypten», dans Fs. Obbink, 1964, 
p. 33 66. 
82 S. MORENZ, Ägyptische Religion, 1960, p. 172. ZANDEE, op. cit., p. 52 
sqq., donne de nombreux exemples du röle createur du roi a travers l'ordre-w{i. 
83 Cette notion est generalisee dans le rituel d'Amon du Nouvel Empire : « Tu es le 
dieu venu a l'existence la Premiere Fois, ... alors que n'etait encore invente le 
nom d'aucune chose »; P. Berlin 3055, A. BARUCQ, Fr. DAUMAS, Hymnes et 
prieres, 1980, p. 293. Nommer constitue egalement un acte createur dans les 
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Fascinee depuis le debut du siecle par le Traite de theologie 
memphite, la recherche a associe le mode de creation par la parole 
principalement avec le dieu Ptah. Depuis qu'il a ete demontre que ce 
texte n'est pas un produit des plus hautes epoques, mais certainement le 
reflet de la theologie du temps de Ramses II 84 , nous devons 
reconsiderer la notion de la parole creatrice pour les periodes 
anterieures. La documentation des Textes des Sarcophages infirme en 
effet l'a priori de l'association de la parole avec Ptah. Au Moyen 
Empire, le verbe createur est avant tout l'instrument d'Atoum. 
La plupart des attestations de cette notion sont en relation avec un 
concept dont il sera question plus en detail dans le chapitre suivant et 
que l'on pourrait appeler « le concept du fils-createur ». Un grand 
nombre de textes presentent en effet le fils de l'unique comme etant lui-
meme createur et jouant un röle important dans l'extension et dans le 
maintien de la creation. Ce fils peut etre, selon les Textes des 
Sarcophages, Chou, Ptah, Häpi et Heka. Ce concept peut rencontrer la 
notion de la parole creatrice de plusieurs fa~ons : le fils peut transmettre 
ou « proteger » la parole de son pere, il peut creer selon l'ordre de son 
pere, et il peut posseder lui-meme la capacite de generer par la parole. 
82 jw <},d.n nj l:,3tjw.{n ntrw n prt m r.tn 
J:ir-ntt IJpr.n js m cj jrt mj-r-<},r S 1 C, S2C, T3C 
(var. BlC, B2L, BlP: J:ir-ntt IJpr.nj js m c jr mj-qd) 
J:ir prt m r n ntr pn sps IJpr <},sf 
n w<},b.nf sw J:ir <},dt.nf 
J:ir-ntt jnk js jr r-<},r IJft w<},t.nf 
(Chou dit :) Vos creurs, dieux, m'ont parle avant que ce ne füt 
sorti de vos bouches, 
parce qu'il m'a ete donne 85 de tout creer 
conceptions mesopotamiennes, ainsi par exemple dans « l'Epopee de la creation 
Enuma elfä » : « Lorsque La-haut le ciel n'etait pas encore nomme, et qu'Ici-bas 
la terre ferme n'etait pas appelee d'un nom ... », J. BOTTERO, S.N. KRAMER, 
«Lorsque les Dieuxfaisaient l'homme », 1989, p. 604. Dans 1a Genese biblique 
par contre, c'est l'homme qui definit les noms des animaux et des oiseaux; Gen. 
II, 19-20. 
84 Fr. JUNGE,« Zur Fehldatierung des sog. Denkmals memphitischer Theologie, 
oder Der Beitrag der ägyptischen Theologie zur Geistesgeschichte der Spätzeit», 
MDAIK 29, 1973, p. 195-204. Pour la datation ramesside, cf. H.A. SCHLÖGL, 
Der Gott Tatenen, 1980, p. 110-117. 
85 Litteralement: « il est advenu sur ma main (a ma disposition) ». 
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(var.: parce que je suis venu a l'existence de celui qui a cree 
tout) 
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a cause de ce qui est sorti de la bouche de ce dieu venerable qui 
est venu a l'existence de lui-meme, 
qui ne se detourne pas de ce qu'il a dit, 
parce que je suis celui qui a cree tout selon ce qu'il a ordonne. 
CT 75 I 382d-385c. 
Cette phrase assez compliquee souligne les capacites creatrices de 
Chou qui dependent directement de la parole et de l'ordre d'Atoum. II 
est difficile de determiner si le debut du passage se rapporte a la 
creation des dieux par Chou, selon la premiere variante, ou s 'il insiste 
simplement sur l'anteriorite de Chou par rapport aux autres divinites. 
De meme, la suite peut etre comprise soit comme une reference a la 
parole d'Atoum qui confera a Chou sa faculte de createur, soit comme 
une evocation de l'apparition de Chou de la bouche (semence ou 
crachat) d'Atoum. Cette phrase ne sous-entend toutefois pas que Chou 
aurait ete cree par la parole d'Atoum comme l'interprete Derchain 86. 
La fin du passage semble se rattacher a la premiere variante, car elle 
reaffirme que Chou cree Oll agit conformement a ce qu'Atoum a 
ordonne. La parole creatrice a besoin d'etre repandue et c'est le röle de 
Chou de poursuivre l'ceuvre de son pere, d'executer son ordre ou de 
transmettre sa parole: « je (Chou) suis celui qui transmet la parole de 
celui qui est venu a l'existence de lui-meme a sa multitude » 87. 
8 3 ssm.j sn scnb.J sn m r .j pw 
cnbjmy ms3(},t.sn 
ssm.j nfwt.j m f:itt.sn 
[sj tpw.sn m }Jw pw tp r.j rdj.n nj Tm 
Je ( Chou) les (les creatures) conduis, je les fais vivre au moyen 
de cette mienne bouche, 
( etant) la vie qui est dans leurs narines 
je conduis mon haleine dans leurs gorges 
je constitue leurs tetes gräce a ce Hou qui est sur ma bouche 
qu'Atoum m'a donne. CT 80 II 43b-e; texte 111. 
La possession du verbe createur-/:iw et de la faculte generatrice est 
un don d'Atoum a son fils. Ceci est aussi exprime au spell 15 dans un 
86 Ph. DERCHAIN, (RdE 27, 1975, p. 115), donne une traduction qui ne peut 
correspondre a aucune des versions. 
87 CT 75 I 324/25a. 
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passage Oll elements proprement theologiques et elements funeraires 
s'entremelent: 
84 jw qm3.nf n.j lfw b3J /:,3.j 
11 (Atoum) a cree pour moi Hou, mon ba, autour de moi (Chou). 
CT 75 I 394b, la plupart des versions. 
« Mon ba » est vraisemblablement une apposition a Hou, plutöt 
qu'un element additionnel « il a cree Hou et mon ba ». La force Hou est 
ici identifiee avec le ba, une autre force creatrice qu'Atoum a mis a 
disposition de Chou. La graphie avec le determinatif divin fait allusion 
a l'assimilation relativement frequente du dieu Hou a Chou 88. Dans la 
suite du passage, Chou reaffirme qu'il agit ou cree selon l'ordre de son 
pere. 
Le spell 261 presente Heka comme fils d'Atoum, le maitre 
unique. 
85 jnkjr.n nb wc ... 
m wnf wcy m prt m r f„ 
m mdwf J:mc IJpr J:mc fwsr fr f 
mjff lfw tp r f .. 
jwJ m s3 wg,t nb wc 
Je (Heka) suis celui que le maitre unique a cree ... 
lorsqu'il etait seul, lorsque quelque chose sortit de sa bouche ... 
lorsqu'il parla avec celui qui est venu a l'existence avec lui, qui 
est plus puissant que lui, 
lorsqu'il saisit Hou qui est sur sa bouche ... 
je suis le protecteur de ce qu'ordonne le maitre unique. 
CT 261 III 382e, 383c-d, 384a-c, 385b; texte 141. 
Heka semble ici cree par la bouche, plus precisement par la 
puissance Hou de son pere. Le röle du fils est de nouveau lie a la parole 
d'Atoum. En protegeant son ordre et son verbe Hou, il veille au bon 
aboutissement de l'energie generatrice de son pere. 11 est question dans 
ce passage d'un discours d'Atoum avec un dieu non nomme qui est 
venu a l'existence avec lui et qui est plus puissant que lui. Cette image 
rappelle le dialogue d'Atoum avec Noun Oll la position de Noun 
paraissait aussi plus importante que celle d'Atoum. 
88 H. ALTENMÜLLER, LÄ III, col. 66 et n. 22 a 24; DERCHAIN, op. cit., 
p. 115. 
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Le lien entre le röle de Heka et les directives d'Atoum est repete 
plus loin: « Ge suis) celui qui embelli un dieu selon ce qu'ordonne celui 
qui a mis au monde tout (ms tm) (var.: le dieu aine), lui qui mange et 
qui parle avec sa bouche » 89. 
Dans une aretalogie de Häpi, qui selon le spell 317 et d'autres 
passages est aussi fils de Re / Atoum, tous les elements qui peuvent se 
rattacher a la notion de la parole creatrice apparaissent ensemble: la 
parole liee au creur, le röle de Hou et Sia, l'echange de paroles entre 
dieux, l'invention de noms, la fonction creatrice du fils et les directives 
du createur. 
86 jnkjcb q3bw jr stfm b,nw q3bwJ 
r f prt mjbf dsf 
pl:J,r.nf /:ln c fw /:lr pl:J,rt nt ]f w Sj3 
n4-/:l(r)t m-cf 
g,d.n nf ]fw §}3 mj rk sm.njr.n rnw nw q3b pf IJ/t prt mjbf 
p3 pl:J,r /:ln c Sw s3 f pw ms.nf g,sf 
g,d Tm n nfrw g,dw.j m l:J,nw Nww jr.n rnw.fn 
/:lm w/:lm.n b3wf /:lnc b3w.j g,sf(<j) 
Je (Häpi) suis celui qui a constitue 90 les meandres, qui a fait son 
siege a l'interieur de mes meandres. 
Sa parole (de Re/ Atoum) est ce qui est sorti de son propre 
creur 
lorsqu'il circula avec Chou sur le circuit (?) de Hou et Sia 
qui s'enqueraient de lui. 
Hou et Sia lui dirent: viens donc, marchons, faisons les noms de 
ce meandre selon ce qui sort de son creur a lui 
qui circule avec Chou, son fils qu'il a mis au monde lui-meme. 
Atoum dit aux dieux: « ce que j'ai dit a l'interieur du Noun 
est :"faisons vos noms"; repetons donc son pouvoir avec mon 
propre pouvoir. » 
CT 321 IV 147g-o, B2L. 
89 CT 261 III 386d-387b. 
90 Le verbe j c b est ici ecrit ~-. De telles graphies, attestees pour la Basse 
Epoque par MEEKS, AnLex 78.0636, apparaissent a plusieurs reprises deja dans 
les Textes des Sarcophages. Exemples CT 75 I 338d, M4C; en I 344a, M4C 
~ J est une variante de qm3 . En CT 523 VI 115d-e, le verbe jcb, en graphie 
phonetique, est synonyme des verbes dm(!, et ts « rassembler, constituer ». 
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Bien que certains details de ce passage restent difficiles a 
comprendre, plusieurs points sont d'un grand interet 91• Relevons 
d'abord le röle de Hou et Sia, qui sont les instigateurs de l'attribution 
des noms, les puissances motrices de la creation par le verbe. 
Le meandre cree par l 'invention de ses noms designe 
certainement le dieu Häpi qui, dans ce spell, explique les raisons de sa 
notoriete et de ses capacites de createur. En recevant des noms de la 
part d'Atoum, Häpi est appele a l'existence par son pere et devient un 
dieu d'importance egale a Chou. 
A la fin du passage, Atoum repete aux dieux ce qu'il avait dit 
auparavant, a l'interieur du Noun. 
L'imbrication de deux discours directs se situant a des moments 
differents, des irregularites graphiques et la confusion de pronoms 
rendent la comprehension de la derniere phrase delicate. Atoum 
s'adressant aux dieux, il est probable que la proposition « faisons vos 
noms » se rapporte a ceux-ci. Dans le Noun deja, Atoum aurait cree les 
dieux en inventant leurs noms. Le pluriel par lequel Atoum se designe 
doit inclure les forces auxiliaires de la creation par la parole, Hou et 
Sia, supposes presents dans ou autour du dieu. 
La derniere proposition semble de nouveau se rapporter au 
meandre et etre la reponse d'Atoum a l'exhortation de Hou et Sia de lui 
creer des noms. Atoum repete le procede de creation par le nom et rend 
ainsi le pouvoir du meandre / Häpi semblable a son propre pouvoir, lui 
confere donc la possibilite de creer a son tour. 
Ce passage introduit egalement une idee qui persistera longtemps 
dans la pensee egyptienne, l'idee du lien entre le creur et la parole ( « sa 
parole est ce qui est sorti de son propre creur » ). Le creur comme centre 
de l'intelligence et de la volonte est l'organe qui invente et con~oit les 
phenomenes que l'autorite de la parole mettra a execution. Le creur 
d'Atoum ou sa puissance volitive ne sont plus ici un moyen de creation 
direct comme dans la creation par la volonte-jb, mais le siege de 
l'invention qui sera concretisee par la parole. Cette notion occupe une 
place centrale dans la seconde section du Traite de theologie memphite 
(col. 53-57) 92. La parole y est representee par la langue. Le creur et la 
langue sont les organes createurs du monde. Dans le texte memphite, 
9l R.T. RUNDLE CLARK (« Some Hymns to the Nile », 1955, p. 26-30) 
commente les points essentiels de ce spell. 
92 Numerotation des colonnes selon J.H. BREASTED, « The Philosophy of a 
Memphite Priest», ZÄS 39, 1901, pl. I-II. H. KEES,« Herz und Zunge als 
Schöpferorgane in der ägyptischen Götterlehre», StudGener 19, 1966, p. 124-
126. 
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c'est essentiellement le dieu Ptah qui cree au moyen de ces deux 
organes: « ainsi toute parole divine vint a l'existence gräce a ce que 
pensait le creur et gräce a ce qu'ordonna la langue » (col. 56). Dans ce 
texte tres lacunaire et difficile, Atoum est considere comme le fils de 
Ptah. Sa forme fut con~ue dans le creur de Ptah et creee sur sa langue, 
c'est a dire par la parole: IJ,pr m lpty IJ,pr m ns m tjt Tm,« (elle) vint a 
l'existence dans le creur, (elle) vint a l'existence sur la langue, a savoir 
l'image/la forme d'Atoum» (col. 53). Aux colonnes 50a et 51a du 
Traite, Ptah est egalement appele le pere et la mere d'Atoum. 
Plus loin dans le traite memphite, la creation par la parole est 
assimilee a la creation par les mains et la semence d'Atoum. Notons 
que dans le spell 321 des Textes des Sarcophages, l'evocation du poing 
et de la jouissance d'Atoum (texte 41) precede immediatement le 
passage cite en 86. La notion de la main et de la semence d'Atoum et 
celle du creur et de la parole se trouvent ainsi associees dans deux 
textes separes par au moins sept siecles. 
Häpi, en tant que fils d'Atoum cree par la parole, est lui-meme en 
possession de l'autorite d'ordonner et du verbe createur Hou: 
8 7 cntJ, ntr nb bft w<},j 
Chaque dieu vivra selon mon ordre. CT 321 IV 1461, B2L. 
88 jnkjr ntt sbpr jwtt 
<J,dj bF_r lf w 
jwtf s3 bnty mswt 
IJ,ry-tp n[rw jmy jb n nb n[rw 
Je (Häpi) suis celui qui a cree ce qui est et fait venir a l'existence 
ce qui n'est pas, 
je parle, et Hou vient a l'existence, 
lui qui vient souvent, qui est preeminent de manifestation 93, 
qui est a la tete des dieux, qui est dans le creur du maitre des 
dieux. CT 320 IV 145b-e, B2L. 
L'epithete « maitre des dieux » designe dans cette serie de spells 
le dieu Häpi lui-meme. Hou, qui est son moyen de creation, reside 
dans son creur, expression qu'il faut ici prendre a la lettre plutöt que de 
considerer jmy jb comme « le favori ». La parole est issue du creur. 
93 Cf. J. BAINES, «MSWT "manifestation"? », dans Hommages a Fr. Daumas, 
1986, p. 43-50. 
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Cette notion du creur qui con9oit et de la parole qui concretise sa 
pensee est parfois associee aux deux personnifications Hou et Sia. 11 en 
est ainsi dans un spell qui presente Ptah dans le röle du fils d'Atoum 
qui est a son tour doue de facultes creatrices. Ptah en tant que fils 
d'Atoum est a la fois l'hypostase, le porteur et l'executant de la parole 
creatrice de son pere. 
89 n wnt <J,d n.j jm.sn 
wp -r [jr] rn.j pw wc 
hr-ntt jnk lf w tp r f Sj3 jmy b,t f 
il n'y a personne parmi eux (les dieux) qui me parle 
excepte [celui qui a fait] ce mien nom unique 94 
car je (Ptah) suis Hou sur sa bouche et Sia dans son corps. 
CT 647 VI 268m-o, GlT; texte 121. 
Ptah se presente ici comme la force creatrice d'Atoum (cf. infra, 
p. 137-145). II est Hou et Sia de son pere Atoum / Re mentionne 
auparavant. Hou et Sia se situent respectivement sur la bouche et dans 
le corps, donc probablement le creur, du createur. 
Tout comme le spell 321, ce passage contient des elements qui 
reapparaitront dans le Traite de theologie memphite, a la difference 
toutefois que Ptah n'est pas ici le createur, mais son fils, capable de 
creer lui-meme, notamment au moyen de la parole. 
11 existe ainsi, selon la fin du passage 89, un lien causal entre Sia 
et Hou, Sia etant l'instance qui con9oit depuis le creur et qui provoque 
l'apparition et l'efficacite de Hou. Ce rapport est exprime au spell 1006 
ou Sia reside non pas dans le creur, mais dans l'reil de Re 95 , un autre 
organe de conception (par l'imagination). Sia descend de l'reil pour 
creer, ou pour susciter Hou. Ce spei/ associe aussi Sia a une 
personnification de l'ordre. Sia dit: jnk w<J, jnk jr w<J, « je suis l'Ordre, 
je suis celui qui a donne / cree l'Ordre ». Dans les deux cas, w<J, est ecrit 
1 } 7 m .Cette personnification rare doit etre assez proche de Hou. 
Malgre cette anteriorite logique de Sia par rapport a Hou, ce 
dernier est l'entite la plus importante et la plus puissante. « Le ciel 
tremble, la terre fremit (?) a la voix de Hou » 96. « 11 (Atoum) donne 
94 Traduction et restitution proposees par J.P. ALLEN, Genesis in Egypt, p. 39 et 
notes p. 90. 
95 En CT 1143 VII 491a, Sia reside dans l'reil de Ptah. 
96 CT 709 VI 339k-l. 
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Hou a Noun (Njw) afin qu'il soit puissant gräce a lui » 97. « Il (Atoum) 
donne Hou qui est sur sa bouche a Horus fils d'Isis, afin qu'il 
gouverne l'Egypte » 98. Hou est essentiellement une propriete 
d'Atoum qui peut distribuer cet instrument efficace a d'autres divinites. 
Ceux-ci, plus rarement, le possedent a titre independant, tel Horus fils 
d'Osiris qui cree le gar~on Ihy au moyen de Hou 99. Le defunt cherche 
frequemment a disposer de la puissance Hou. 
Au spell 307, Hou est cree par Re, ce qui constitue la seule 
occurrence ou Hou est presente comme une creation, ou comme un fils 
du createur 100. Sia, lui, n'est jamais cree, mais Re peut etre son 
maitre ou possesseur 101 • Tout en etant traites comme person-
nifications, Hou et Sia sont avant tout des puissances dont le createur 
peut se servir 102. 
La parole est principalement le moyen de creation d'Atoum. 
90 mst m bj3 pw tp-r n Tm 
La parole d'Atoum est ce qui est ne dans le firmament. 
CT 976 VII 187f, P. Gard. III. 
D'autres dieux peuvent egalement se saisir de la parole. Ainsi, 
Isis aurait-elle cree le serpent Mehen par la parole; elle se trouvait 
tou tefois en presence du maitre unique 103. 
Les spells 619 et 622 presentent une serie de menaces: l'enneade, 
Geb ou la terre pourraient ne plus parler. Leurs paroles devaient donc 
jouer un röle pour le bon fonctionnement du monde. 
97 CT 325 IV 154b, GlT, AlC. C'est une formule pour « devenir Hou ». 
98 CT 312 IV 86s-t. 
99 CT 51 I 236h-237a. 
1 OO Au chapitre 17 (§ 15) du Livre des Morts, Hou et Sia sont issus du sang du 
phallus de Re. Dans le passage correspondant du spell 335, Hou et Sia sont 
qualifies de« dieux-ancetres » (n!rw jmyw-b3b) qui sont « avec mon pere (a N) 
Atoum tous les jours » IV 228c-23 lb. 
101 nb sj3, CT 1033 VII 274b. 
102 Nous ne pouvons aborder ici le röle tres important de Hou, de Hou et Sia, ou 
de Hou et Heka dans la barque de Re et le combat contre Apophis, ex. CT 818 
VII 17c-d; CT 1130 VII 466b. 
Le dieu Hou comme pourvoyeur de la nourriture dans l'au-dela est d'une 
importance capitale pour la survie du defunt. Sur le rapport de Hou-verbe-
createur et de Hou-nourriture cf. J. ZANDEE, « Das Schöpferwort. .. », p. 62 sq. 
103 CT 760 VI 390a-b. 
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L'ordre, commande par un dieu ou par le roi, est un instrument 
d'organisation. Ainsi, a la fin du spell 80, le tableau qui assigne aux 
differents animaux et aux hommes leur moyen de subsistance se 
termine par la constatation « comme 1'a ordonne Atoum » (texte 111). 
Son ordre n'est pas seulement createur, mais aussi organisateur. La 
bonne execution de ses directives est assuree par Chou (textes 82 et 
83) tout comme un fils royal ou un vizir veille a l'application d'un 
ordre royal. 
Selon le spell 1130, le mal dans le monde vient de la 
transgression par les hommes de l'ordre du createur qui affirme «je 
n'ai pas ordonne qu'ils (les hommes) commettent le mal-jsft ». 
Bien qu'un ordre soit generalement prononce par une seule 
divinite, on apprend aussi que l'humanite aurait ete creee selon l'ordre 
des dieux 104 . L'importance de l'ordre divin pour l'existence des 
hommes est egalement exprimee dans des noms propres du type 
« Amon a ordonne qu'il vive» 105. 
Le procede de creation par l'invention des noms s'applique meme 
au createur. Atoum se presente au debut du spell 335 comme « le grand 
qui est venu a l'existence de lui-meme, qui a cree ses noms » 106. qm3 
rnwf (et non pas la formulation frequente au Nouvel Empire jr rnw) 
equivaut ici a l'epithete Courante de !'autogene, b,pr gsf 
En inventant ses propres noms, le createur se trouve une identite, 
se constitue et vient a l'existence. 11 n'est pas etonnant qu'il soit 
toujours question, lors de la creation d'un dieu, de ses noms au pluriel, 
car seule une multitude de noms peut definir l'etre d'une divinite 107. 
Sans developper en detail l'importance des noms des dieux, 
mentionnons cependant quelques epithetes qui designent le createur 
selon le spell 1130: st3w rnw « celui aux noms secrets », lpp rnf 
« celui dont le nom est cache », c s3 rnw m r n psgt « celui aux noms 
multiples dans la bouche de l'enneade ». 
104 CT 472 VI le, ... cwt jrt.n N pn b,ft w<J, ntrw, « .. .le betail (humain) que ce N 
a cree selon l'ordre des dieux ». En CT 96 II 80a, le defunt devient le ba vivant 
d'Osiris selon l'ordre des dieux. 
l05 L. DÜRR, Die Wertung des göttlichen Wortes im Alten Testament und im 
Alten Orient, 1938, p. 80 sq. Des noms combines avec wg, apparaissent des le 
Moyen Empire, cf. H. RANKE, PN l, p. 88. 
106 CT 335 IV 190/9la. 
107 E. HORNUNG, Conceptions of God, p. 86 sqq. H. BRUNNER, «Name, 
Namen, Namenlosigkeit Gottes im Alten Ägypten», dans id., Das hörende 
Herz, 1988, p. 135 sq. 
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En resume nous constatons que la parole creatrice, sous ses 
differentes formes, est l'apanage d'Atoum. Dans un deuxieme temps, 
la puissance du verbe est utilisee par le fils du createur, par les dieux en 
general, par le roi et, parmi les hommes, par les pretres et les 
magiciens. Un aspect particulier de la parole creatrice est sa valeur 
d'autorite, figuree dans la notion de Hou et dans l'emploi de l'ordre. 
Hou et l'ordre, sont des forces a disposition du roi. Dans une 
autobiographie de la VIe dynastie, le fonctionnaire Ouni agit « selon 
Hou qu'ordonna la majeste » 10s. 
La parole est une des substances qui peut emaner du createur. 
L'invention des noms peut, comme d'autres modes de creation, forger 
le caractere de l'etre cree. Par son essence meme et plus specifiquement 
par son lien avec le creur, la parole possede une forte qualite volitive. 
Comme nous l'avons deja remarque a propos de plusieurs autres 
modes de creation, la volonte du dieu est un facteur important dans le 
processus createur. 
La parole d'Atoum genere exclusivement des divinites. On notera 
surtout que ce mode de creation ne s'applique pas a Chou. Ce dieu 
n'est jamais cree par la parole, mais il re~oit une de ses qualites 
principales, celle de dieu de la vie, comme nom de la part d'Atoum 
(texte 23). 
A travers son fils sous ses differents aspects, le verbe createur 
d'Atoum est l'element moteur continuel de toute la creation. En 
attribuant les facultes de la parole et de Hou a son fils, Atoum le charge 
de l'etape suivante du processus de creation ainsi que du maintien du 
monde et de la vie. 
lOS bft f:lw wc_j.n ~m .. . , Urk. I, 108, 10. 

CHAPITRE IV 
LES ELEMENTS CREES ET LA QUATRIEME 
PHASE: 
LE DEVELOPPEMENT ET LE MAINTIEN 
INTRODUCTION. 
Comme l'indiqüe son intitule, cette section se propose d'aborder 
conjointement deux aspects tres differents de la cosmogonie 
egyptienne. Faisant suite aux chapitres precedants qui traitaient des 
moyens mis en reuvre par l'unique pour creer, nous nous toumons ici 
vers les produits de cet effort createur. Les elements crees par le dieu 
autogene sont encore peu nombreux durant l'epoque qui nous 
concerne. Ce sont les grandes entites des dieux en general et de 
l'humanite, ainsi que la figure capitale du fils du dieu createur. Le fils 
est theoriquement une figure unique, eventuellement seconde par une 
sreur, mais plusieurs divinites peuvent remplir ce röle. 
Les textes montrent clairement que tous ces elements n'ont pas 
ete inventes par le createur dans le simple but de les faire exister. Les 
creatures qui ont le privilege d'etre issues du dieu autogene sont 
investies d'une fonction essentielle pour la continuite du monde. Cette 
responsabilite est particulierement explicite dans le cas des differents 
dieux-fils. Ils sont en effet infiniment plus que le premier maillon dans 
la chaine des reproductions et multiplications. Ils sont, comme leur 
pere, doues d'un grand pouvoir createur. Contrairement a l'action du 
dieu unique qui est ponctuelle, celle du dieu-fils est permanente. C'est 
le dieu-fils qui perpetue l'energie creatrice de son pere dans le temps et 
l'etendue du monde cree. Le « fils-createur », comme on pourrait 
appeler cette figure, a la fonction d'assurer le developpement de la 
creation et de subvenir a tous les besoins qu'implique le maintien 
constant de l'univers. 
Les autres produits du createur, a savoir les dieux dans leur ensemble 
et l'humanite, portent egalement une grande part de responsabilite pour 
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la continuite du monde. L'echange entre hommes et dieux que produit 
le rituel regulierest considere comme le moteur essentiel de l'univers et 
comme la garantie de sa stabilite 1. 
Les principaux elements du monde ayant ainsi ete crees dans le 
but de perpetuer et d'assurer l'reuvre du createur, nous avons choisi de 
presenter ici concurremment les differentes creations et leurs fonctions. 
On retiendra toutefois le fait que, selon notre division des etapes de la 
cosmogonie, la creation des elements se situe dans la troisieme phase, 
alors que les activites liees au developpement et au maintien de 
l'univers et de la vie constituent la quatrieme phase du processus 
createur, la phase de la « creation continue » dans laquelle se pla~ait la 
civilisation egyptienne. 
LE PRINCIPE DE LA DIFFERENCIATION. 
L'unicite caracterise par essence le createur egyptien. 11 vient a 
l'existence seul, il existe en tant que dieu unique dans un 
environnement Oll rien n'existe encore, a l'exception bien siir de l'eau 
primordiale. Par opposition a cet etat, le monde de la creation est defini 
par la pluralite. Des la realisation de sa premiere creature, de son fils ou 
de ses enfants - les autres elements crees ne sont jamais presentes 
comme les premiers - le createur surpasse sa solitude, se libere de 
son inertie, exteriorise son energie creatrice et atteint, gräce a sa 
progeniture, la pleine conscience. Ce passage de l'etat de preexistence 
vers le monde de l'existence et de la vie, de l'unique vers le multiple, 
est parfois decrit a l'aide de nombres. 
91 jnkjr.n nb wc 
n IJprt jst snwt m t3 pn 
Je suis celui que le maitre unique a cree 
avant que deux choses n'eussent existe dans ce monde. 
CT 261 III 382e-383a. 
C'est le dieu Heka qui se presente dans ce passage comme fils du 
createur et comme sa premiere creature. Pour bien illustrer sa primaute, 
Heka decrit le moment de sa naissance comme le temps et l'etat Oll 
deux choses n'existaient pas encore, Oll aucune differenciation ne 
s'etait encore produite. Avec son avenement, une dualite de choses 
1 D. MEEKS, « Notions de dieu et structure du pantheon dans l'Egypte ancienne », 
RHR CCV, 1988, p. 438 sq. 
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existantes est atteinte qui constitue la premiere forme de la multiplicite 
de l'univers. 
La phrase « avant que deux choses n'eussent existe dans ce 
monde » est probablement devenue une locution. Elle apparait dans un 
autre contexte et sur un ensemble de sarcophages differents dans une 
des versions de la troisieme strophe de la Chanson des quatre vents. 
Les vents des quatre points cardinaux, associes au souffle vital, sont 
des elements essentiels de l'univers et ils peuvent, de ce fait, etre 
consideres comme issus du monde primordial. Selon un hymne du 
Nouvel Empire, les quatre vents proviendraient du corps de Nounet 2• 
Le texte des sacrophages entoure l'origine de chacun des vents d'une 
imagerie primordiale qui reste tres vague : « Ces vents m'ont ete donnes 
par ces jeunes filles. C'est le vent de l'ouest, le frere de Ha, le rejeton 
d'J aaou qui vivait dans le corps unique, avant que deux choses 
n'eussent existe dans ce monde » 3• Comme plus loin dans le meme 
texte (214), on rencöntre des notions rares ou inconnues par ailleurs. 
Si l'association du vent de l'ouest avec le dieu du desert occidental Ha 
est bien comprehensible, le dieu-oiseau Jaaou est mal connu et presente 
dans les Textes des Sarcophages sous des traits ambigus 4• La 
signification du « corps unique » 5 est egalement incertaine. Cette 
strophe ne se refere pas a des faits cosmogoniques, mais utilise la 
notion de la premiere dualite dans un emploi secondaire semblable a 
une locution proverbiale. 
La creation de Chou et Tefnout est egalement presentee de fa~on 
numerique. 
92 ... jr.n T1Jl smsw m 31J,wf 
m mstf Sw Tfnt m Jwnw 
2 The Epigraphic Survey, The Tomb of Kheruef, OIP 102, 1980, pl. 64A, t3w 4 
pryw m b,t Nwnt. 
3 CT 162 II 394b-396b; n b,prt jsty snty m t3 pn, ainsi eing des dix versions, les 
cinq autres donnent « le second dans ce monde » comme apposition a J aaou. 
4 Dieu dangereux et abject qui vit de son urine en CT 698 VI 332i-j, il est associe 
aux dieux primordiaux et a l'envol que souhaite prendre le defunt en CT 148 II 
223d-e. E. DRIOTON considere Jaaou comme un etre issu du folklore et assimile 
au createur, « La chanson des quatre vents », Pages d'egyptologie, 1957, p. 365, 
n. 2-3. 
5 Toutes les versions ecrivent b,t wct, ce qui ne peut etre traduit par « corps de 
l'unique ». 
116 IV. Les elements crees et la quatrieme phase 
m wnfwcy m !Jpr fm bmt 
(Chou est) celui qu'Atoum a fait l'aine par sa puissance-3bw 
lorsqu'il mit au monde Chou et Tefnout a Heliopolis, 
lorsqu'il etait un et qu'il devint trois. CT 80 II 39c-e. 
Grace a la creation de ses enfants, le dieu unique instaure la 
pluralite. Le chiffre trois est en egyptien le nombre du pluriel. La 
formulation de la phrase en question est tres remarquable, car elle 
precise clairement que le createur se multiplie lui-meme. L'unique ne 
projette pas simplement d'autres elements, il devient lui-meme 
multiple, il devient trois et existe en tant que pluralite. C'est ainsi que 
commence le long processus de diff erenciation de l'energie creatrice, 
un processus perpetuel qui ne s'arretera qu'avec la fin du monde. 
Le theme de la multiplication du createur et de la diversification 
de son essence sera frequemment developpe a partir du Nouvel 
Empire 6. L'expression la plus concise et la plus globale est l'epithete 
« l'un qui s'est fait millions » qui est appliquee aux differents createurs 
jusqu'a l'epoque romaine 7 • Citons encore, dans ce contexte, le 
passage du papyrus Bremner-Rhind qui decrit l'evolution du monde 
par un enchainement de termes formes sur la racine IJpr « venir a 
l'existence, se developper » 8. 
9 3 jnk pw !Jpr m !Jprj 
IJpr.nj bpr !Jprw 
!Jpr !Jprw nbw m-bt !Jpr j ... 
C'est moi, celui qui s'est developpe en tant que celui qui se 
developpe (Khepri), 
je me suis developpe pour que les developpements se 
developpent, 
6 Un developpement numerique particulierement etendu se trouve sur un sarcophage 
de la xx1e dynastie: « Je suis Un qui devint Deux, je suis Deux qui devint 
Quatre, je suis Quatre qui devint Huit. .. »; E. HORNUNG,« L'Egypte, la 
philosophie avant les Grecs », Etudes philosophiques 2-3, 1987, p. 115, n. 10. 
7 E. HORNUNG, Conceptions of God, 1982, p. 170 et n. 105. Cette idee est 
attestee des l'hymne a Aton : « tu crees des millions de developpements a partir de 
toi l'unique » (jr.k l:tl:t n l;prw jm.k wcy), M. SANDMAN, Texts from the Time 
of Akhenaten, BAe VIII, 1938, p. 95, 12. 
8 Sur ce passage cf. J.P. ALLEN, Genesis in Egypt, 1988, p. 27-30. 
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tous les developpements se developpent apres mon 
developpement. 9 
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Ce texte insiste sur le caractere evolutif de la creation ou 
virtuellement tout decoule de la venue a l'existence initiale de l'unique 
et de sa puissance generatrice. 
L'idee que !'autogene se soit developpe en la totalite des 
manifestations du monde, en des millions, ne parait pas encore 
generalisee au Moyen Empire. Toutefois, les developpements-[iprw 
sont deja associes avec Atoum qui porte une fois l'epithete nb [iprw 
[nbw ?], « maitre de [tous les] developpements » 10. Ailleurs, le defunt 
peut proclamer « je me suis developpe dans les developpements 
d'Atoum » 11 . On trouve egalement des mentions selon lesquelles 
Atoum aurait mis au monde la totalite et Re aurait cree « tout » 12. Bien 
que l'activite du createur semble se limiter aux elements majeurs qui 
seront presentes dans les chapitres qui suivent, et qu'il n'est pas encore 
suppose, comme au Nouvel Empire, avoir cree lui-meme jusqu'a 
l'herbe et aux insectes, Atoum est cependant par essence « le maitre de 
tout ce qui existe » (nb tm). 
LA CREATION DES DIEUX. 
La creation des dieux est presentee dans notre documentation 
sous deux aspects diff erents. 
D'une part, selon le principe de la differenciation, l'unique fait 
venir a l'existence une divinite specifique qui est son fils, voire son 
couple d'enfants a partir desquels des generations de dieux se 
developperont par la suite. 
D'autre part, !'autogene peut creer « les dieux » ~omme ensemble 
d'etres peuplant l'univers, a l'instar des hommes. A partir de cette 
premiere constitution de l'espece divine, les dieux peuvent en 
engendrer d'autres, faire naitre, naitre et meme mourir en tant 
9 R.O. FAULKNER, The Papyrus Bremner-Rhind, BAe III, 1933, p. 60; 26, 21-
22. Ce papyrus date environ du me siede av. J.-C., mais le texte est deja atteste 
sur un manuscrit du Nouvel Empire conserve au Musee de Turin, A. ROCCA TI, 
« Les papyrus de Turin», BSFE 99, 1984, p. 22, n. 31. 
10 CT 406 V 21 lf, B2Bo, (M22C). 
11 bpr.n.j m !J,prw Tm, CT 703 VI 335c, B2L. 
12 ms tm, CT 261 III 384d, 386d. CT 321 IV 146r (mj-qd), 147d (r-g,r). 
118 IV. Les elements crees et la quatrieme phase 
qu'individus 13 . Ces multiples developpements se situent certes a 
l'exterieur du temps « historique », mais ils prennent clairement place a 
l'interieur du cadre du monde cree et n'appartiennent pas a la phase de 
la creation. Ces developpements font partie de la quatrieme phase du 
processus createur, et nous verrons plus loin que les fils du dieu 
unique sont les principaux garants de la procreation des dieux. 
Les conceptions egyptiennes distinguent de fa9on tres nette la 
mise au monde de dieux individuels, dont Atoum est le pere, de la 
creation de l'espece divine comme entite dont Atoum est l'inventeur. 
C'est ce second aspect que nous abordons ici. 
Dans les Textes des Pyramides, un seul passage mentionne 
expressement la creation des dieux, mais dans une formulation 
negative: « ce roi est ne de son pere Atoum ... avant que les dieux ne 
fussent nes ... » 14. Une reference a l'activite creatrice d'Atoum 
pourrait encore se trouver dans la phrase b,pr r.k Tm n[r nb, « viens a 
l'existence, toi, Atoum de chaque dieu » 15 . Si texte et traduction de ce 
bref passage sont justes, l'expression « Atoum de chaque dieu » sembl~ 
bien se referer au fait qu'Atoum est le createur de tous les dieux. A 
deux reprises, Atoum est appele « le pere des dieux » 16 , epithete sur 
laquelle nous reviendrons plus loin. 
Les Textes des Sarcophages fournissent une serie d'exemples du 
mytheme de la creation des dieux. 
94 jn(}, J:,,r.k Tm ... [nb] ntt ms n[rw 
Salut a toi, Atoum, ... [le maitre] de ce qui est, qui a mis au 
monde les dieux. CT 306 IV 60e-f, L2Li; textes 11, 164. 
13 Sur ces caracteristiques des dieux egyptiens voir E. HORNUNG, Conceptions, 
1982, p. 143-165. 
14 n mst n{rw, PT 571, pyr. 1466d; texte 166. 
15 PT 215, pyr. 147b; cf. R.0. FAULKNER, Pyramid Texts, p. 43, n. 13. Pour 
un commentaire de ce passage cf. aussi R. ANTHES, « Der König als Atum », 
ZÄS 110, 1983, p. 2 sq. 
16 Jt n[rw, PT 577, pyr.1521a et PT 580, pyr. 1546a. Apres la phrase « satisfait 
est Atoum, le pere des dieux » suit l'enumeration de toutes les divinites de 
l'enneade et de tous les autres groupes de dieux, dieux du ciel, dieux de la terre, 
dieux des quatre points cardinaux, dieux des nomes et dieux citadins (pyr. 1521-
1522). 
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Le spell 312 est une composition theätrale opposant Osiris a 
Horns qui juge plus utile de s'occuper de la succession royale que du 
service mortuaire que reclame son pere 17. L'intermediaire entre les 
deux protagonistes est un «esprit de lumiere»,j3[iw, qui se presente 
de la fa9on suivante: 
9 5 (jnk) j3[iw jnk 3b [ipr ts fs pb,r m ~{w ntr 
(jnk) wc m nw n ntrw 31J,w jmyw j3[iw 
qm3.n Tm mjwf f 
[iprw m w3b njrtf 
s[iprw.n Tm s3[iw.nf 
tsw.nf tnw.nf J:,,rw.sn 
r wnn.sn J:,,nc fwcy m Nww 
Je suis un esprit de lumiere, je suis un esprit-akh qui est venu a 
l'existence et qui s'est constitue, et vice versa, dans le corps du 
dieu. 
Je suis un de ces dieux et de ces esprits-akh qui sont dans la 
lumiere 
qu'Atoum a crees de sa chair, 
qui sont venus a l'existence de la racine de son reil, 
qu'Atoum a fait venir a l'existence et qu'il a glorifies, 
dont il a constitue et differencie les visages 
afin qu'ils soient avec lui qui etait seul dans le Noun. 
CT 312 IV 74g-75f, B6C. 
Les dieux sont issus de la chair d'Atoum, mais aussi, tout 
comme l'humanite, de son reil. On relevera surtout la mention de la 
diff erenciation des visages, donc des personnalites des dieux 18. 
Ils sont crees pour rompre la solitude de l'unique, une idee qui 
est formulee differemment dans d'autres textes (101 et 102). 
96 s[ipr.n N ntrw n mswtf 
N (le createur) a fait venir a l'existence les dieux lors de sa 
naissance. CT 680 VI 306b, B lBo; texte 194. 
Le theme de l'eclosion simultanee du createur et de son fils hors 
de l 'etat primordial, theme que nous connaissons principalement du 
17 H. BRUNNER, « Zum Verständnis des Spruches 312 der Sargtexte», dans id., 
Das hörende Herz, 1988, p. 309-315. 
18 S ur ce passage voir D. MEEKS, « Zoomorphie et image des dieux dans l'Egypte 
ancienne », Le Temps de la reflexion VII, 1986, p. 178. 
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spell 80 (texte 23), pourrait etre etendu ici a l'ensemble des dieux dont 
l'apparition aurait coi'ncide avec la naissance de l'unique. 
Les moyens de creation enumeres au spell 312 (texte 95) n'ont 
aucun lien specifique avec les dieux. La seule attestation d'un mode 
d'origine significatif pour les dieux se trouve au spell 1130. 
9 7 sfJpr.n.j ntrw mfdtj 
J'ai fait venir a l'existence les dieux de ma sueur. 
CT 1130 VII 464g. 
Les dieux sont issus de la sueur du createur, par opposition aux 
hommes qui, dans la proposition suivante, sont nes de ses larmes. La 
sueur est une substance specifiquement divine qui peut indiquer la 
presence d'un dieu 19. L'encens des offrandes qui forme un lien entre 
ce monde-ci et celui des dieux est egalement appele « la sueur divine » 
(fdt ntr, Wb I, 582, 9). La notion des dieux prenant leur origine de la 
substance qui les caracterise, la sueur, est attestee ici pour la premiere 
fois 20 . 
Dans plusieurs spells, Atoum est « celui qui crea les grands » 21 , 
pluriel qui semble se rapporter a l'ensemble des dieux. Dans la 
proposition qui suit cette epithete, Atoum est plus specifiquement 
« celui qui fit Chou et mit au monde Tefnout » 22 . La creation de 
l'ensemble des divinites est associee ici a la mise au monde des enfants 
d'Atoum. 
Atoum peut aussi etre qualifie de « celui qui a rassemble 
( constitue) les formes des dieux » 23. 
U n exemple un peu plus problematique est le passage suivant : 
98 jw jr.nf (Re) n N tn ntrw 
19 Cf. supra, p. 86. 
20 Pour des references a des attestations plus tardives voir E. OTIO, 1977, p. 9. 
21 qm3 wrw, CT 132 II 152d; CT 136 II 160g; CT 144 II 1771. 
22 CT 132 II 152e et CT 144 II 177m (en partie en lacune), ou « celui qui mit au 
monde Chou » CT 136 II 161a. 
23 dmg, jrw ntrw, var. dmg, jrw ntr nb, CT 75 I 340b et 352c. Sur le terme jrw 
comme « spezifische Gestalt» d'une divinite ou d'un homme cf. E. HORNUNG, 
« Der Mensch als "Bild Gottes" in Ägypten», 1967, p. 126 sq. 
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r wnn m smsw n N tn 
II (Re) a cree pour cette N les dieux 
afin qu'ils soient les suivants de cette N. 
CT 722 VI 35 lc-d, B3Bo. 
121 
Dans le contexte, Re, le pere de la personne defunte, lui donne le 
ciel comme son domaine, les vivants ( c nfJ,w) pour sa protection et cree 
les esprits-akh afin qu'elle soit puissante gräce a eux. II est possible 
des lors que ce passage doive etre situe entierement au niveau funeraire 
et que les dieux crees comme compagnons de la femme morte soient en 
effet d'autres defunts-ntrw. 
Plusieurs passages se servent de la forme verbalen stjmtf pour 
referer de fa~on negative a l'apparition de l'espece divine. 
9 9 IJ,pr.n.k n msyt rmt n IJ,prt ntrw 
Tu es venu a l'existence avant que les hommes ne fussent nes et 
avant que les dieux ne fussent venus a l'existence. 
CT 162 II 400a 24_ 
Le dieu Heka affirme : « a moi appartenait tout, avant que vous ne 
fussiez venus a l'existence, dieux » 25. 
Un texte de contenu funeraire semble parler du moment Oll la 
nature des dieux a ete creee. 
100 m tjd IJ,nty st wrt 
sp nw njw ntr pn 
n wpyt swwt n jryt sfJ,rw ntrw 
m33 m /:lr.tn ntrw j3w IJ,prw tp-cwy jmyw-b3/:l 
r 31J,pnjj mjn 
... comme dit celui qui preside au grand tröne : 
« Quel est le temps Oll ce dieu est venu ? » 
« (C'etait) avant que les ombres ne fussent revelees, avant que la 
nature des dieux ne füt creee » 26. 
24 Un passage semblable mais lacunaire inverse l'ordre: III n ms[t] ntrw lll[n 
IJ,prt] rmf « III avant que les dieux ne fussent nes, [avant que] les hommes [ne 
fussent venus a l'existence] », CT 640 VI 2611, T2Be. 
25 CT 261 III 389b-c, texte 141. 
26 Traduction proposee par E. HORNUNG, Conceptions, 1982, p. 175, n. 122. 
P. BARGUET, Sarcophages, p. 510, traduit: « (avant) que les desseins des dieux 
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« Regardez de vos visages, dieux anciens qui etes venus a 
l'existence les premiers, ancetres, 
vers ce bienheureux qui est venu aujourd'hui. » 
CT 316 IV 101f-102b, S2P. 
Comme leur nature (s!J,rw ), l'ombre (swt) est un aspect constitutif 
des dieux; swt peut signifier l'image, mais encore la puissance d'une 
divinite 27. Les deux propositions negatives paraissent composer un 
parallelismus membrorum qui decrit les etres divins par leur aspect 
exterieur, ou la force par laquelle ils se manifestent, et par leur nature. 
Peut-etre faut-il comprendre ce passage comme une tentative du defunt 
« qui est venu aujourd'hui » de s'identifier avec le dieu qui est venu a 
l'existence avant les autres dieux, a savoir le createur ou son fils. 
Le spell 80, dont le sujet principal est la creation de Chou, 
mentionne l'apparition non pas des dieux en tant qu'espece, mais de 
deux groupes de divinites qui peuvent representer pars pro toto 
l'ensemble du genre divin cree pour tenir compagnie a !'autogene. 
10 1 .. . n msyt b,t tpt 
n !J,prt psg,t p3wtyw 
wn.jn.sn l:mc .j (var. II 39h: wnn.sny J:,,nc.j) 
... avant que la premiere corporation ne füt nee, 
avant que l'enneade des dieux primordiaux ne füt venue a 
l'existence, 
afin qu'elles soient avec moi (Atoum). 
CT 80 II 34d-e et 39g-h. 
C'est probablement les deux memes groupes de divinites qui sont 
mentionnees dans le passage suivant: 
102 fs.n Tm g,sf m s3 psg,tyf p3wty !J,prty IJ,nc f 
aient ete realises ». Les deux fa~ons de traduire sont theoriquement possibles ; 
pour sb,rw «nature» cf. MEEKS, AnLex 77.3822 et 79.2745. 
27 B. GEORGE, Zu den altägyptischen Vorstellungen vom Schatten als Seele, 
1970, p. 112-117. 
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Atoum s'est constitue lui-meme en protection de ses deux 
enneades primordiales qui sont venues a l 'existence avec lui. 
CT 507 VI 92e-g. 
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On remarque qu'Atoum ne porte nulle part, dans les Textes des 
Sarcophages, l'epithete « pere des dieux », jt ntrw. Vu le tres grand 
nombre d'attestations de ce dieu et de ses epithetes, cette absence ne 
semble guere fortuite 28 . Le terme « pere » ne semble pas s'appliquer 
au createur d'une espece d'etres ou d'une forme d'existence. De 
maniere analogue, Atoum n'est jamais le pere de l'humanite. Le 
createur est uniquement le pere des divinites individuelles auxquelles il 
a donne naissance. Face a l'ensemble des dieux, Atoum est presente 
comme leur maitre 29 ou leur souverain 30. 
Le qualificatif « pere des dieux » est en revanche porte a plusieurs 
reprises par Chou, Häpi et Heka 31 . Ces trois fils du createur ayant a 
charge le developpement et l'entretien des dieux, c'est a eux que revient 
cette epithete dans le sens large de geniteur et pourvoyeur de l'espece 
divine. 
LE CONCEPT DU FILS-CREATEUR. 
Parmi les elements que le dieu unique fait venir a l'existence, son 
fils tient une position preponderante. Le fils est la premiere creature. 
Les autres constituants de la creation qui peuvent etre consideres 
comme etant issus de !'autogene ne sont jamais decrits comme sa 
premiere reuvre. 
L'importance du fils du createur n'etonne guere si l'on considere 
que la relation du pere et de son (premier) fils est une des structures 
28 A l'exception des deux exemples des Textes des Pyramides cites ci-dessus, cette 
epithete n'est attribuee a Atoum qu'a partir de la xixe dynastie et eile sera 
frequente a l'epoque ptolemruque, cf. K. MYSLIWIEC, Studien zum Gott Atum 
II, 1979, p. 170 sq. Sur l'epithete jt ntrw en general, E. EL-BANNA, « A 
propos de la designation "pere des dieux" », BIFAO 86, 1986, p. 151-170. 
29 nb ntrw, CT 148 II 219b. 
30 jty ntrw, CT 335 IV 297d, 312a. 
31 Deux attestations egalement pour Osiris, et une respectivement pour Geb et 
Noun. Un passage assez enigmatique affirme que le defunt ne s'est pas 
transforme en « pere des dieux », cf. M. GILULA, JEA 60, 1974, p. 249 et n. 6. 
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principales dans de nombreux domaines de la societe egyptienne 
(famille, carriere, culte funeraire, survie dans l'au-dela). 
Selon la conception la plus repandue, Chou est le fils du createur 
Atoum. Cette filiation est deja bien attestee dans les Textes des 
Pyramides. A vec Geb et Osiris, Chou est un des rares dieux du 
pantheon egyptien des hautes epoques qui soient „aussi bien fils que 
pere. Avant le Nouvel Empire et surtout la Basse Epoque ou les liens 
mythologiques se sont souvent elargis, la plupart des divinites ne 
jouaient qu 'un seul de ces röles, soit pere, soit fils, voire souvent 
aucun des deux. Pour Geb et Osiris la patemite est le röle dominant, 
alors que Chou est avant tout fils, ne sans mere, issu du createur de 
differentes manieres aussi sumaturelles que determinantes pour son 
identite. A vec sa sreur Tefnout, il inaugura la longue chaine de la 
transmission de la vie par procreation. Mais la transmission de la vie ne 
se limite pas pour Chou a l'engendrement de ses enfants. Apres l'elan 
initial et la concretisation de l'energie vitale foumis par Atoum, c'est la 
täche de son fils Chou de perpetuer et de maintenir le principe de la vie. 
Cet aspect du maintien de la vie, auquel des Textes des Pyramides font 
deja allusion, est developpe plus largement dans les Textes des 
Sarcophages, de la maniere la plus explicite dans le spell 80 32. Chou 
represente et garde le principe de la vie, il fait vivre (scnlJ,) aussi bien 
les dieux, les hommes et les animaux, et il est de meme responsable de 
la vegetation qui fournit la subsistance aux etres vivants. Atoum est la 
source de toute energie creatrice et vitale, mais son fils est le garant de 
la transmission de cette energie et du bon fonctionnement de la 
creation. Sur terre, c'est le roi qui represente la figure du garant de la 
creation continue. Comme Chou, le roi est principalement fils, son 
eventuelle patemite releve d'une autre sphere et est ideologiquement 
secondaire. Le spei/ 660 des Textes des Pyramides assimile le roi a 
Chou et fait deja reference a la fonction vivificatrice de ce dieu: « cet 
Osiris Neferkare est Chou, fils d'Atoum. Tu es le fils aine d'Atoum, 
son semblable. Atoum t'a crache de sa bouche en ton nom de Chou ... 
6 Chou, c'est cet Osiris Neferkare que tu as fait maintenir en vie (s<},b) 
afin qu'il vive. Si tu vis, il vit, tu es le maitre du pays entier» 33. 
Si la mythologie de toutes les epoques abonde d'attestations dans 
lesquelles Chou est fils d'Atoum, il est beaucoup plus etonnant de 
32 J. ASSMANN, Ägypten, 1984, p. 209-215; id., Re und Amun, 1983, p. 246 
sqq. 
33 PT 660, pyr. 1870a-1872b. 
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rencontrer dans les Textes des Sarcophages des spells ou d'autres 
dieux, generalement consideres comme independants, sont presentes 
comme fils d'Atoum / Re. Ce sont les dieux Ptah, Häpi et Heka. Ce 
dernier peut etre considere comme la personnification des facultes 
creatrices de l'unique et a ce titre, sa position mythologique de fils n'est 
pas trop inattendue. Que Ptah et Häpi soient decrits comme fils du 
createur est par contre si surprenant que les passages affirmant ces 
conceptions ne semblent meme pas avoir ete pris en consideration par 
la recherche. 
II ne peut toutefois pas s'agir de << fantaisie de scribe » ou 
d'associations spontanees sans fondement. Le theme de la filiation de 
Ptah, Häpi et Heka est developpe avec soin et insistance respectivement 
dans les spells 647, 317 + 321 et 261. Un meme document peut 
d'ailleurs reproduire des textes concemant differents fils-createurs 34. 
Outre le fait que ces dieux soient decrits comme fils d'Atoum / Re, ils 
possedent une serie de traits communs entre eux et avec Chou. Les 
principales caracteristiques communes sont les suivantes : 
- Chou, Ptah, Häpi et Heka sont fils du createur Atoum / Re. 
- Chou, Häpi et Heka sont fils aine d'Atoum / Re, sa premiere 
creature. 
- Ptah, Häpi et Heka sont issus de la parole du createur, les deux 
premiers ont ete appeles a l'existence par l 'invention de leurs noms, 
Heka a ete cree au moyen de Hou. 11 est interessant de constater que 
dans notre documentation tous les modes de creation, (mis a part les 
modes specifiques de la sueur et des larmes) peuvent s'appliquer a 
Chou, sauf justement la creation par la parole. 
- Häpi, Heka et Ptah (ce dernier dans des documents exterieurs aux 
Textes des Sarcophages) sont designes comme successeur ou heritier 
du createur. 
- Chou, Häpi et Heka affirment agir selon l'ordre de leur pere, ce qui 
semble traduire la conception que toute activite dans ce monde n'est 
possible que sur l'instigation du createur et sur la base de la source 
d'energie premiere que represente Atoum / Re. 
-Tous ces dieux jouent un röle eminent dans la creation continue. 
- Chou, Ptah, Häpi et Heka transmettent la vie, scnlJ. 
- Ils creent a leur tour les dieux. 
- Chou, Ptah et Häpi sont responsables de la vegetation, ils 
foumissent la subsistance aux etres vivants. 
34 Le sarcophage G 1 T, par exemple, contient le spell 75 sur Chou sur sa face avant 
et le spell 647 sur Ptah sur sa face arriere, cf. L.H. LESKO, Index, 1974, p. 56. 
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A travers tous ces traits communs, un veritable concept se 
degage : le concept du fils du dieu autogene qui est lui-meme investi de 
pouvoirs createurs, qui est dieu de la vie, pere des dieux et garant de la 
fertilite de la nature. L'action des fils se situe dans la quatrieme phase 
du processus de creation, la phase du developpement et du maintien de 
l'univers, phase dans laquelle se situait la civilisation egyptienne. 
Autour de ce concept du fils-createur se cristallise la question de 
la distinction entre la cosmogonie et la creation. S. Morenz resumait la 
difference entre les deux termes en definissant le premier (das 
Weltwerden) comme l'observation et l'explication de la nature, le 
second (die Weltschöpfung) comme une declaration de croyance 35. 
Cette distinction justifiait aussi deux entrees separees dans le Lexikon 
der Ägyptologie 36. J. Assmann relativise toutefois l'importance de la 
distinction entre ces deux notions en ecrivant : 
« Die Verbindung von "Schöpfung" und "Kosmogonie" [ist...] für das Weltbild der 
frühen Hochkulturen insgesamt konstitutiv. Nach unseren Begriffen schliessen sich 
die beiden Konzepte gegenseitig aus. Die Konzeption der Schöpfung impliziert eine 
Dissoziation von Gott und Welt. Auf der einen Seite ist der Schöpfer, auf der andern 
die von ihm erschaffene Welt. Die Konzeption der Kosmogonie dagegen identifiziert 
Gott und Welt. Die Welt ist eine Emanation Gottes, sie entspringt einem Akt der 
Selbstentfaltung Gottes. In den ägyptischen Texten treten die beiden Konzeptionen 
jedoch ... immer in unauflöslicher Verbindung auf und scheinen sich zu einer 
komplementären Relation zu verbindnen. Der Gott, aus dem die Welt hervorgeht, 
wird zugleich als Schöpfer in ihr wirksam. » 37 
La cosmogonie, definit Assmann 38 , constitue le « modele 
intransitif », la creation le « modele transitif ». 
La documentation du Moyen Empire semble fournir des 
precisions a ce sujet et indiquer que les penseurs de l'epoque 
concevaient effectivement une distinction entre deux « modeles ». Cette 
distinction concerne toutefois le niveau d'intervention des forces 
creatrices bien plus que la difference entre des developpements 
successifs et des actes createurs volontaires. Le « modele intransitif » 
serait celui de l'evolution autogene du monde qui se differencie a partir 
35 S. MORENZ, Ägyptische Religion, 1960, p. 168. 
36 «Kosmogonie»: Ph. DERCHAIN, LÄ III, col. 747-756; «Schöpfung»: 
J. ASSMANN, LÄ V, col. 677-690. 
37 J. ASSMANN, Ma'at, 1990, p. 172. 
38 lbid., p. 164. 
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d'une energie primordiale, d'un dieu unique qui prend conscience, se 
concretise et qui cree d'autres constituants par emanation de sa propre 
substance. En ce qui concerne les details de ce processus, les textes 
peuvent se servir aussi bien de verbes intransitifs que transitifs pour 
decrire l'apparition de l'unique (IJ,pr <},s.f; jr sw, ms sw, qd sw) et la 
creation de ses enfants ou des elements du cosmos (IJpr, rd, etc.; 
sl;pr, qm3, jr, ms, jss, nf3, etc.) 39 . Dans la theologie du Moyen 
Empire, c'est Atoum qui vint a l'existence de lui-meme et qui produisit 
un nombre limite d'elements a partir des substances de son corps et de 
son esprit. Son action s'arrete la, il n'intervient nullement dans le 
developpement du monde qu'il a amene a l'existence. Retire a grande 
distance, il se bome en tant que Re a lui foumir l'energie necessaire. 
Ce sont ses fils et sa fille Tefnout / Maät qui agissent, selon les ordres 
de leur pere, dans le monde cree. Ils sont les acteurs du « modele 
transitif » et les responsables de la creation continue. Tout le 
fonctionnement du monde cree leur incombe. 
La pensee egyptienne distingue clairement deux etapes. II y a 
d'une part le processus de l'eclosion de l'unique et de l'emanation des 
principaux elements (nos phases I-III). D'autre part, on rencontre la 
creation comme intervention dans le monde existant (notre phase IV), 
intervention qui vise a la multiplication et au maintien des constituants 
dans leur ensemble et en tant qu'individus. La difference concerne 
avant tout le niveau et le champ des actions. 
Cette distinction implique egalement une differenciation entre le 
createur unique, qui inaugura toute forme d'existence, et un ou 
plusieurs demiurge(s) responsable(s) de tous les aspects perceptibles et 
concrets de l'univers 40. Dans les conceptions du Moyen Empire, le 
röle de createur unique et autogene parait reserve exclusivement a 
Atoum (et a Re par assimilation). Re - le soleil est la forme sous 
laquelle Atoum existe et agit apres l'accomplissement de sa täche 
creatrice. Le röle de demiurge ou d'intervenant dans le maintien de la 
creation est tenu par plusieurs divinites qui sont toutes qualifiees 
d'emanation et de fils ou fille du createur. Le lien de parente entre 
39 Pour un exemple ou les deux especes de verbes sont utilises conjointement cf. 
CT 75 I 342b-345b, textes 62 et 64, 215; cf. aussi les deux notions de la 
creation et de l'apparition du ciel et de la terre. Pour une liste et une 
classification des verbes de creation cf. M. BILOLO, GöttMisc 131, 1992, 
p. 13-19. 
4o E. IVERSEN, «The Cosmogony of the Shabaka Text», 1990, p. 289 sq. 
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Atoum et le demiurge (son fils) fait partie de ce concept et s'etend a des 
divinites, tels Ptah et Häpi, dont le cadre mythologique, pour autant 
qu'il nous soit connu, n'inclut generalement pas le dieu Atoum. 
Si la distinction entre cosmogonie et creation (dans le sens de 
creation continue dans le monde existant) se degage bien a travers 
l'analyse des conceptions, les anciens ne tenaient guere a l'expliquer de 
fa~on precise. Les memes verbes signifiant « creer » (jr, qm3, etc.) 
peuvent ainsi s'appliquer aux actions des differentes phases. Parfois, 
les dieux-fils, pourtant par essence issus du createur, sont egalement 
qualifies d'autogenes (cf. infra). 
Bien que les principaux constituants du monde soient des 
emanations du dieu unique, nous avons constate que l'apparition de 
tous les elements (a l'exception peut-etre de l'humanite) est 
accompagnee d'un acte volitif. La cosmogonie egyptienne n'est pas un 
processus « automatique », mais une serie de decisions prises par 
l'autogene et suivies d'actes createurs conscients. C'est pour cette 
raison que nous utilisons dans cette etude les termes createur et creation 
le plus souvent apropos d'Atoum et de son reuvre cosmogonique. 
En ce qui conceme le mot « demiurge » employe par E. Iversen, 
nous lui preferons l'appellation « fils-createur » qui reflete bien le statut 
et la fonction de ces divinites et qui evite toute connotation d'autres 
courants religieux, tels les religions gnostiques. 
Il convient de preciser que la distinction du röle du createur 
unique et de celui de ses fils semble etre une specificite des croyances 
du Moyen Empire. Ce partage des röles sera beaucoup moins 
perceptible au Nouvel Empire et remplace par des dieux qui reunissent 
toutes les fonctions, celle d'origine et de createur du monde entier et 
celle d'intervenant dans le monde cree s'occupant meme des besoins et 
soucis quotidiens des hommes. Cette fusion des röles est 
particulierement bien attestee pour le dieu Amon, mais ne se limite pas 
a lui seul. L'ensemble de l'evolution pourrait etre en rapport avec 
l'importance toujours croissante de Re et du phenomene de la course 
solaire qui manifeste la presence et l'activite permanentes du createur 
dans le monde. 
Dans les paragraphes suivants, nous passons en revue les 




Gräce au Livre de Chou, une des compositions theologiques les 
plus elaborees de l'epoque (les spells 75-83), nous disposons d'une 
information abondante concemant les conceptions autour de ce dieu au 
caractere tres complexe 41 • Son cadre mythologique est deja defini par 
les Textes des Pyramides, et le Livre de Chou developpe surtout le 
theme des modes de creation qui permettent d'illustrer les ressources 
inepuisables du createur, mais aussi d'expliquer les differents aspects 
de Chou. De surcroit, ces textes presentent de la maniere la plus 
explicite le concept du fils-createur, du fils comme dieu de la vie, 
charge du maintien de l'reuvre initiale de son pere. 
Ce concept est exprime dans le nom meme dont Atoum revet son 
fils: « "Vie" est son nom a lui » 42. Le nom que re~oit Chou recouvre 
son etre entier, Chou est la Vie, alors que sa sreur represente le 
principe de Maät. Atoum cree ces deux fondements de l'existence et il 
en investit ses deux enfants. Lui-meme est l'initiateur, Chou et Tefnout 
sont en charge des deux principes qui regissent la continuite de la 
creation et le rapport entre les creatures. La vie est un principe 
personnifie qui s'ecrit avec le determinatif divin; Chou est f-; ~. 
En tant que dieu de la vie, Chou fait vivre les hommes en 
transmettant l'energie vitale en eux. Au spell 80, sa force creatrice 
atteint chaque embryon. Atoum dit apropos de Chou : 
103 rlJ.nf scnlJjmy swl:,,t m btjry 
m rm[ prt m jrtj h3bt.nj 
II sait faire vivre celui qui est dans l'reuf dans chaque ventre, 
a savoir les hommes qui sont issus de mon reil que j'ai envoye. 
CT 80 II 3 3c-d. 
Le spell 7 5 parle du ba de Chou qui engendre parmi les hommes. 
Hommes et femmes qui propagent la vie humaine sont ainsi investis de 
41 A. DE B UCK, Plaats en Betekenis van Sjoe, 1947, surtout p. 16-32. 
R.O. FAULKNER, « Some Notes on the God Shu », JEOL VI,18, 1964, 
p. 266-270. Ph. DERCHAIN, « Sur le nom de Chou et sa fonction », RdE 27, 
1975, p. 110-116 et RdE 30, 1978, p. 57. H. TE VELDE, « Some Aspects of 
the God Shu », JEOL 27, 1981-1982, p. 23-28. 
42 CT 80 II 32d; texte 23. 
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la force vitale que dispense Chou. Les hommes en tant qu'espece sont 
issus de l'reil du createur, mais leur reproduction est assuree gräce a 
Chou. 
104 jwJ s!) jw b3J s[f 
s[[ b3 .j m rm[ jmyw jw nsrsr 
sl[ J (j,s .j m n[rwt 
J'engendre; mon ba engendre, 
mon ba engendre parmi les hommes qui sont dans l 'ile de 
l'embrasement (= sur terre); 
j'engendre moi-meme parmi les deesses. CT 75 I 364b- 367b. 
C'est parmi les hommes et les dieux que Chou ou son ba, la 
puissance vitale invisible, transmet la vie. 
Le röle de createur des dieux ne se refere pas specifiquement a 
ses deux enfants Geb et Nout, ni a la naissance des huit genies-Miw, 
mais a la creation des dieux en general. Le titre de« pere des dieux », 
se refere a cette activite de procreation de l'espece divine et souligne 
aussi l'anciennete et le prestige de Chou. 
105 jnk pw Sw jt n[rw 
Je suis Chou, le pere des dieux. 
CT 76 II 5a cf. aussi II 21e et CT 554 VI 154g. 
106 jnk pw Sw w[t n[rw 
Je suis Chou qui engendre les dieux. CT 76 II 6b. 
Chou n'est pas uniquement une divinite qui genere la vie des 
dieux et d~s hommes, il est egalement en charge de l'entretien des 
creatures. A ce titre, il fournit deux elements indispensables a tout etre 
vivant, le souffle de la vie et la nourriture. Originaire lui-meme du 
souffle d'Atoum, Chou est le souffle vital, et il le dispense a son tour 
pour faire vivre son pere Atoum, les hommes et meme les animaux 
jusqu'aux plus humbles. Le vent du nord, symbole du souffle vital, 
peut egalement etre identifie avec Chou 43. 
Le souffle de vie et la puissance procreatrice sont des proprietes 
de Chou, « le dieu de nature insaisissable » (sfg jrw 44), dont le defunt 
souhaite disposer des l'epoque des Textes des Pyramides. 
43 CT 1136 VII 48le-f, «je viens en tant que vent du nord, je suis le bade Chou ». 
44 Sur cette epithete cf. supra p. 52, n. 60. 
107 t3w mfnr},J mtwt m IJ,nnJ 
mj sfg jrw IJ,ry-jb j3 IJ,w 
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Que le souffle soit dans mon (N) nez, que la semence soit dans 
mon phallus 
comme (ils le sont chez) celui a la nature insaisissable qui est 
dans la lumiere. PT 493, pyr. 1061b-c 45. 
Son caractere aerien est aussi en rapport avec la vegetation. 
108 jnk ntr nß jrw IJ,nty sl,wtfw3r},wt 
Je suis le dieu dont la forme a ete expiree, celui qui preside a ses 
champs prosperes. CT 7 5 I 358d-361 a. 
Non seulement sur terre (cf. infra), mais aussi dans l'autre 
monde, Chou repand la prosperite et foumit l'alimentation. 
109 jnkjr p3qw n nfrw ... 
nb sl:J,wt w3r},wt m d3t 
jTmjNww 
jnkslJ,tp r},ßw 
sw3r}, lfw n Wsjr 
Je suis celui qui a fait les pains-p3q pour les dieux, ... 
le maitre des champs prosperes dans la Douat. 
ö Atoum, ö Noun, 
je suis celui qui foumit les aliments 
celui qui fait prosperer la nourriture-Hou pour Osiris. 
CT 7 5 I 346b-349d. 
Chou sait egalement provoquer la pluie 46. 
110 rr},wwJ pw qrr n pt 
jdtJ pw nsnjt,IJ,w 
Mes effluves sont la tempete du ciel, 
ma sueur est l'orage de la penombre. CT 80 II 30e-f. 
Citons enfin le tres beau tableau des moyens de subsistance des 
differentes especes qui termine le spell 80. Cette description de 
45 Un passage semblable se trouve dans la pyramide de Neith, R.O. Faulkner, 
Pyramid Texts, Suppl., p. 9; cf. aussi CT 180 III 74b~c (sans }:try-jb j3f}w). 
46 Dans les Textes des Pyramides, PT 486, pyr. 1039a, Chou amene l'eau (de 
l'inondation ). 
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l'organisation harmonieuse du monde et du soin de la divinite, meme 
pour les plus petites creatures, peut trouver des paralleles dans 
plusieurs grands hymnes du Nouvel Empire, notamment dans l'hymne 
a Aton. 
111 cnl:Jbjkwm3pdw 
s3bw m nmtt 
s3w m l:JJswt 
dbw m sb,wt 
rmt mNpr 
mshw m rmw 
rmw m mw jmyw /:lcpj 
mj wfi,t Tm 
ssm.j sn scntJ.j sn m r .j pw 
cntJjmy ms3fi,t.sn 
ssm.j nfwtj m /:ltt.sn 
ts.j tpw.sn m lfw pw tp r j rdj.n n.j jtj Tm 
pr m 3b,t j3btt 
scntJ.j l:Jfi,fi,w /:lßwt /:lryw s3 Gb 
jnk wnnt cntJ b,r Nwt. 
Les faucons vivent d'oiseaux, 
les chacals de maraude, 
les cochons du desert, 
les hippopotames du marais, 
les hommes de Neper, 
les crocodiles de poissons, 
les poissons des eaux qui sont dans le Nil, 
comme Atoum l'a ordonne. 
Je (Chou) les conduis, je les fais vivre au moyen de cette mienne 
bouche, 
(etant) la Vie qui est dans leurs narines; 
je conduis mon haleine dans leurs gorges, 
je constitue leurs tetes gräce a ce Hou qui est sur ma bouche que 
mon pere Atoum m'a donne, 
lui qui sort de l'horizon oriental. 
Je fais vivre les canards et les serpents qui sont sur le dos de 
Geb, 
car je suis vraiment la Vie qui est sous Nout. CT 80 II 42b-43h. 
Ce passage est remarquable a plusieurs titres. Sa forme de liste, 
presentee graphiquement comme un tableau sur quelques sarcophages, 
indique qu'il s'agit d'un element independant, ajoute ici en fin de texte 
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pour illustrer et resumer l'action vivificatrice de Chou, action qui 
depend d'Atoum. S. Morenz a identifie ce tableau comme 
«Naturlehre» qui possede des points de comparaison dans la litterature 
hymnique et qui avait peut-etre son origine dans l'enseignement 
scolaire 47. 
Presque toutes les especes d'animaux sont evoquees avec leur 
moyen de subsistance ou, dans certains cas, le milieu dans lequel ils la 
trouvent. Chou est le garant de ce monde bien organise, il fait vivre 
toutes les creatures par le souffle vital et par la puissance creatrice, la 
parole-Hou. Chou maintient en vie tout ce qui existe sur terre (Geb), il 
represente le principe de la Vie sous le ciel (sous Nout). 
Ce passage exprime tres clairement la repartition des fonctions 
entre Atoum et Chou. Atoum ordonne, il exige le bon fonctionnement 
du monde et met la force creatrice Hou a disposition de son fils. 11 
n'intervient pas lui-meme aupres des creatures. Chou est l'element actif 
qui execute !'ordre de son pere en assurant la nourriture a toutes les 
especes et en amenant le souffle vital dans la gorge de chaque etre. 
Atoum donne l'impulsion et l'energie, Chou s'occupe de tous les 
aspects concrets necessaires a garantir la vie et le bien-etre des 
creatures. 
Les hommes, places un peu curieusement entre les hippopotames 
et les crocodiles, vivent de ble. Semblable a la nourriture-Hou, Neper 
est la personnification du ble. II est tres significatif que le ble-neper soit 
cite ici comme principale base de subsistance des humains, car un peu 
plus haut dans le texte du spell 80 nous apprenons que Chou est 
egalement lui-meme Neper: 
112 jnk cnb ... jr.n Tm m Npr 
m sh3tf wj r t3 pn r jw nsrsr 
Je suis Vie ... celui qu'Atoum a cree en tant que Neper 
lorsqu'il me fit descendre sur cette terre, sur l'ile de 
l'embrasement. CT 80 II 40f-g. 
Neper est comme Vie un des aspects de Chou. Atoum a cree son 
fils comme subsistance pour les hommes. 
En tant que dieu de la vie, Chou est responsable du maintien en 
vie des creatures, y compris d'Atoum lui-meme, par le souffle vital. 11 
est responsable de la nature (de l'atmosphere, de l'air, des pluies), de 
la vegetation comme subsistance aux differentes especes creees et 
47 S. MORENZ, « Eine "Naturlehre" in den Sargtexten», WZKM 54, 1957, p. 
119-129. Sur ce passage cf. aussi ASSMANN, Agypten, 1984, p. 214 sq. 
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particulierement du ble pour les hommes. Ces nombreux röles et 
domaines d'activites sont resumes par l'epithete nb tm qui designe 
Chou comme « maitre de tout » 48. 
Le röle de Chou comme dieu de la vie est connu essentiellement 
par le Livre de Chou. Mis a part les epithetes assez generales, « pere 
des dieux » et « maitre de tout », un seul passage exterieur a cette 
composition semble renvoyer a ce röle. 
113 sjp n cn!J rn.j pw n g,t 
sbs.nf wj m r f 
nß.nfwj m srtf 
Celui qui est assigne a la vie est ce mien nom pour l'etemite, 
il m'a crache de sa bouche 
il m'a expire de son nez. CT 191 III lOOb-d 49. 
Malgre l'absence de nom divin, les modes de creation indiquent 
clairement que le defunt s'identifie ici avec Chou. L'epithete qui le 
designe fait reference a son caractere de dieu de la vie et peut-etre aussi 
au fait que Chou est souvent mis en rapport avec des notions d'etemite. 
Comme les deux principes Vie et Maät, les concepts nlJ,IJ, et g,t 
peuvent etre identifiees respectivement avec Chou et Tefnout so. Cette 
association est attestee uniquement a travers le Livre de C hou. 
114 sk Sw m nl:,,IJ, Tfnt m g,t 
Vois, Chou est la perennite, Tefnout est l'eternite. 
CT 80 II 28d. 
115 jnk nlJ,IJ,jt n IJ,IJ,w ... 
Je suis la perennite, pere de millions / des genies-1:,,IJ,w ... 
CT 78 II 22a. 
116 jnkpw nlJ,IJ, ms IJ,IJ,w 
48 CT 965 VII 18 lc. nb tm designe le plus souvent Atoum / Re. Dans le contexte 
funeraire, Osiris et Horns portent egalement cette epithete. cf. 
B. ALTENMÜLLER, Synkretismus, p. 276 (ou la reference a Häpi doit etre 
supprimee ). 
49 Aucun des quatre sarcophages qui presentent ce spell n'attestent le spell 80. S 1 C 
et S2C comportent le spell 15. 
SO J. ASSMANN, Ägypten, 1984, p. 209-215. Au spell 335 IV 200e-203b, ntil;t 
est identifie avec le jour, g,t avec la nuit. 
Chou 
(j,t pw (sntJ pw) Tfnt 
C'est moi, la perennite qui met au monde les millions / les 
genies-lJ,IJ,w 
l'etemite, c'est (ma sreur) Tefnout. CT 78 II 23a, c, AlC. 
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Ces deux notions nhh et dt sont fondamentales dans la 
conception egyptienne du temps (et de l'espace ?), mais malgre de 
nombreuses discussions, un consensus definitif concernant leur 
evolution, leur portee et leur signification exacte n'a pas encore pu etre 
atteint 51 . Les Textes des Sarcophages ne permettent pas de clarifier la 
question. Si l'identification de nlJ,IJ, avec Chou et de (j,t avec Tefnout 
semble foumir quelques associations qui decriraient les deux concepts 
(nlJ,IJ, : masculin, actif, diurne, etc.; (j,t: feminin, statique, nocturne, 
etc.), d'autres passages des memes textes mettent en doute la valeur de 
cette classification rapide. Ainsi, les deux principes peuvent etre en 
rapport avec Chou uniquement. 
117 jnk qm3w TmjwJ r st (j,t 
jnk pw nlJ,IJ, ms IJ,IJ,w 
Je suis celui qu'Atoum a cree etant destine a une place d'etemite, 
Je suis la perennite qui met au monde les millions / les genies-
lJ,IJ,w. CT 80 II 31b-d. 
S'il est possible que les mentions de (j,t dans ce passage et dans le 
texte 113 proviennent du contexte funeraire, Chou peut neanmoins etre 
appele expressement « le maitre de (j,t ». 
118 jnk cnlJ nb rnpwt cnlJ n nlJ,IJ, nb (j,t 
Je suis la Vie, le maitre des annees, vivant pour la perennite, le 
maitre de l 'eternite. CT 80 II 39b. 
Inversement, Maät qui est identifiee avec Tefnout, peut etre « la 
maitresse de nlJ,IJ, » 52 . Notre documentation ne permet donc guere 
d'approfondir la definition et la distinction de ces deux principes, mais 
elle montre que la propriete de ces deux aspects de l'etendue de la 
creation, voire l'identification avec eux, est la prerogative du createur et 
de ses enfants. 
51 Pour la bibliographie, cf. LÄ IV, col. 1368-71, s. v. «Zeit». 
52 CT 956 VII 17lu; CT 957 VII 175b. 
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Les spells 75 a 80 presentent Chou comme dieu universel, fils du 
createur, conceme par tous les aspects importants de l'existence. 11 est 
la Vie et le garant de sa continuite et de sa subsistance, il est la 
perennite. 
De nombreux autres textes attestent aussi des fonctions plus 
cosmiques de Chou, no!amment celle de separateur du ciel et de la terre 
(cf. infra p. 188-196). Ace titre, il represente la stabilite de la creation 
et, element capital dans la religion funeraire, il constitue le lien, 
l'echelle, entre ce monde et le ciel. Chou represente egalement 
l'etendue infinie de l'espace, de sorte que le defunt souhaite souvent 
pouvoir parcourir Chou. Tous ces aspects font de lui une des figures 
les plus importantes des conceptions funeraires. Pouvoir s'identifier 
avec Chou constitue un des espoirs les plus frequemment exprimes par 
le defunt. Neanmoins, les Textes des Sarcophages mentionnent aussi 
des cötes negatifs et dangereux de Chou 53. 
53 Exemples: « que jene sois pas empoigne par Chou », CT 105 II 112e; « que je 
ne sois pas peche dans le filet de Chou », CT 229 III 296f; « ne pas tomber dans 
la salle d'abattage de Chou », CT 553 VI 152a. Sur ces aspects dangereux cf. 
J. ZANDEE, Death as an Enemy, 1960, p. 215. 
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Ptah. 
Le texte qui nous renseigne le mieux sur le dieu Ptah est le spell 
64 7 att~ste par un seul sarcophage, G 1 T, provenant de Gebelein en 
Haute-Egypte et datant probablement de la finde la Premiere Periode 
intermediaire ou du debut de la x1e dynastie 54. Le spell 647, qui 
d'apres son titre sert a la « protection au moyen de Ptah >>, est une 
aretalogie de Ptah. 
119 jnk sb,m q3 J:iry-tp t3wy 
nb m3ct ss pr-wr III ... 
nb smw [ s]w3g sb,wt 
scnb, npr n sb,t-J:itp ts mmt 
j jn Tm mn ts.j rwg swJ:it.j J:ir tsw MJ:it-wrt 
wj sp sn s3.j nfr J:ir.k pJ:itw lW III 
b,pr rn.j pw n Pt}:,, nfr J:ir wr pJ:ity 
Je suis la puissance elevee, celui qui est a la tete du Double Pays, 
le maitre de Maat, le scribe du per-our, /// ... 
le maitre des päturages, celui qui [fait] prosperer les champs, 
celui qui fait vivre le ble-neper de la campagne des offrandes et 
qui constitue les cereales. 
Atoum dit: « stable est ce que j'ai constitue, mon reuf est solide 
sur les vertebres de Mehet-ouret. 
ö, ö, mon fils, ton visage est beau, tu es vigoureux 55 » 
(Ainsi) vint a l'existence ce mien nom de Ptah au beau visage, 
grand de vigueur. CT 647 VI 267b-j, G 1 T. 
Ptah est presente comme dieu de la nature, maitre des päturages 
et pourvoyeur de ble-neper. C'est Atoum qui le cree en tant que son 
rejeton, son reuf. 11 invente les noms de Ptah, l'appelant ainsi a 
54 H.O. WILLEMS, « Ein bemerkenswerter Sargtyp aus dem frühen Mittleren 
Reich», GöttMisc 67, 1983, p. 81-90. Cette datation a toutefois ete contestee 
par A. Roccati lors d'une conference donnee le 19 decembre 1992 a Leiden au 
symposium « The World of the Coffin Texts». Base sur l'analyse de 
l'orthographe, Roccati assigne ce sarcophage au regne d'Amenemhat II. 
55 FECT II p. 122 et 123, n. 3 propose de lire ptlJ,w tw[t].j « mon image est 
creee ». Le premier mot forme le lien phonetique aussi bien avec Ptah qu'avec le 
mot plJ,ty de la proposition suivante. On peut des lors se demander s'il doit etre 
compris comme verbe pt/:z « creer » (ce qui qualifierait Ptah d'image d'Atoum) ou 
comme adjectif-verbe plJ,t « etre vigoureux ». Une restitution plJ,tw tw [r].j « tu 
es [plus] vigoureux [que] moi » serait aussi envisageable. 
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l'existence, et il constitue -les epithetes qui definissent son caractere. 11 
le nomme expressement « mon fils ». Par le meme procede qui rattache 
les noms a des propos louangeurs, Atoum, sous la forme de Sia, 
compose ensuite trois autres designations de Ptah. 
120 smy rfjmy-lJ,nw cb n nb cnl:J, 
smj rf swtf 
l:J,nt rf scbwf m l:J,ntj wrw r f 
l:J,rfSj3 rj 
l:J,pr rnj pw n Smy nb m3ct ss l:J,nty pr-wr 
« Repute est celm qui est dans le palais du maitre de vie, 
reputes sont ses sieges, 
preeminentes sont ses dignites en tant que president de ceux qui 
sont plus grands que lui » 
dit il, Sia, a mon sujet. 
(Ainsi) vint a l'existence ce mien nom de Semy, maitre de Maät, 
scribe qui preside au per-our. CT 647 VI 267k-p, G 1 T. 
Plus loin dans le texte, Ptah precise qu'il a le droit d'entrer et de 
sortir dans la chapelle (k3 r) du maitre de l'univers (nb r g,r ), 
Atoum / Re. Cette affirmation trouve un parallele proche au spell 15, 
ou Chou entre dans la chapelle du dieu autogene 56. 
Une phrase assez enigmatique place Ptah en relation avec Chou : 
« Je (Ptah) fais monter Maät sur l'autel de Chou qui est dans la 
tombe / le sarcophage (qrsw) » 57. 
121 jnk srd smw sw3g, jdbw nw Sm cw 
nb l:J,3swt sw3g, jnwt 
tpy jwntyw Stjw Sftyw Tbnw 
jw jcJ:i nj pg,t 9 
jw rdj nj tmw jn Re nb r g,r 
jnk rsy jnbf jty nfrw 
jnk nsw n pt nbb k3w sr t3wy 
nhb k3w dd b3w h cw k3w s3 cw 
jnk nbb k3w jw c~l:J,.sn r C j 
mrr.j jrr.j cnl:J,.sn 
n wnt g,d nj jm.sn 
56 CT 75 I 386 sqq.; cf. H. ALTENMÜLLER, « Die Vereinigung des Schu mit dem 
Urgott Atum, Bemerkungen zu CT I 385d-393b », SAK 15, 1988, p. 1-16. 
57 CT 647 VI 267t-v. 
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wp -r [jr] rn.j pw wc 
l:,,r-ntt jnk lfw tpy r f Sj3 jmy IJ,tf 
Je suis celui qui,.fait croitre les päturages, qui fait prosperer les 
rives de Haute-Egypte, 
le maitre du desert, qui fait prosperer les vallees, 
celui qui est a la tete des nomades nubiennes, des Asiatiques et 
des Libyens, 
les Neuf Ares etant saisis pour moi. 
Tout m'a ete donne par Re, le maitre de l'univers. 
Je suis celui au sud de son mur, le souverain des dieux, 
je suis le roi du ciel, le pourvoyeur de kas, le noble du Double 
Pays, 
le pourvoyeur de kas, qui donne les bas, les apparitions, les kas 
et les commencements. 
Je suis le pourvoyeur de kas, ils vivent de moi. 
Quand je (le) souhaite, je cree et ils vivent. 
Il n'y a personne parmi eux qui me parle 
excepte [celui qui a fait] 58 ce mien nom unique 
car je suis Hou sur sa bouche et Sia dans son corps. 
CT 64 7 VI 268c-o. 
Ptah est un dieu de la vegetation et de la prosperite. 11 est un dieu 
universel dominant non „seulement le Double Pays, mais aussi toutes 
les regions voisines de 1;Egypte. Apres la mise en relation de Ptap. avec 
le sanctuaire de Haute-Egypte «per-our», la mention de Haute-Egypte 
Sm cw, la qualification de « noble du Double Pays » et de maitre de tous 
les pays etrangers, Ptah est designe par son epithete la plus frequente 
« celui qui est au sud de son mur ». Cette epithete est generalement 
consideree comme faisant reference a la ville de Memphis, une 
identification qui n'est toutefois pas assuree pour les periodes plus 
anciennes 59 . 
Ptah est aussi dispensateur de la vie. Il transmet surtout les 
puissances vitales des kas et des bas. 11 porte ainsi l'epithete nl:,,b k3w 
58 Traduction proposee par J.P. ALLEN, Genesis, p. 39 et notes p. 90 sur la base 
de la trace de l'reil- jr notee par A. DE BUCK, Coffin Texts VI, p. 268. n.1. 
59 B. BEGELSBACHER-FISCHER, Untersuchungen zur Götterwelt des Alten 
Reiches, 1981, p.129 sq. Pour l'Ancien Empire, l'auteur emet des doutes quant 
a l 'identification de jnb ecrit dans l'epithete sans le determinatif de la ville, avec 
jnb-1:zd, - Memphis. 
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(texte 121) que l'on peut traduire par «pourvoyeur de kas » 60• Dans 
les Textes des Sarcophages, nl:,,b k3w designe d'une part une divinite 
independante, un genie gardien de l'au-dela sous la forme d'un 
serpent; d'autre part, ce nom peut se rapporter a Atoum 61 . Par 
essence, Atoum est un « pourvoyeur de kas ». Les Textes des 
Pyramides decrivent deja le createur pla~ant ses bras autour de ses 
enfants en un geste de ka afin que son ka soit en eux 62. Atoum 
transmet sa force vitale a ses enfants, afin que ceux-ci puissent a leur 
tour repandre la vie parmi les creatures. Ptah est charge de dispenser 
les kas et les bas pour faire vivre les dieux et les hommes ; il est ainsi 
lui-meme un « pourvoyeur de kas » 63 • Nous allons rencontrer une 
idee parallele a propos de Heka et de Chou qui incarnent le « million de 
kas » du createur. 
La phrase qui insiste sur le fait que tout a ete donne a Ptah par 
Re, le maitre de l'univers, est de premiere importance. Re et Atoum 
sont clairement le meme dieu dans ce texte. Comme dans le cas de 
Chou, le pere createur est a l'origine de tous les privileges et de toutes 
les capacites de son fils. L'idee de l'union et de l'interdependance du 
pere et du fils est ici exprimee par une autre image qu'au spell 80 ou 
Chou restitue l'energie vitale a Atoum. Ptah est lui-meme la force 
conceptrice et creatrice de son pere; il est Hou et Sia d'Atoum / Re. 
Venu a l'existence par le verbe createur avec lequel son pere a fait ses 
noms et son etre, Ptah est le verbe-Hou. C'est sous son aspect de Sia 
qu'Atoum a compose une deuxieme serie de noms de Ptah. La nature 
du dieu decoule du mode selon lequel il a ete cree et est identique a 
celui-ci. Ptah incarne la puissance de la parole-Hou de meme que celle 
de la perspicacite et de la conception intellectuelle, Sia. 11 est l'essence 
meme de la force qui l'a amene a l'existence, il est Hou sur la bouche et 
Sia dans le corps du createur. Ce concept equivaut exactement a celui 
60 A.W. SHORTER, «The God Nehebkau»,JEA 21, 1935, p.41, propose 
« bestower of dignities »; pour nbb « pourvoir, doter » cf. Wb II, 293, 11-12. 
61 B. ALTENMÜLLER, Synkretismus, p. 96-98. Neheb-kaou semble meme 
apparaitre comme variante d'Atoum en CT 398 V 130a, M6C (dans un passage 
detruit). En CT 768 VI 402e-f, Re et Neheb-kaou sont nommes conjointement 
et ne designent probablement qu'une seule divinite. 
62 PT 600, pyr. 1653a; texte 45. 
63 En CT 761 VI 392j Neheb-kaou est decrit par la phrase « tu es le ka de chaque 
dieu ». Cette meme phrase designe le fils aine d'Atoum en CT 906 VII 11 ls; 
texte 203. 
Ptah 141 
qui caracterise Chou comme dieu du souffle vital parce qu'il est issu du 
souffle vital d'Atoum. 
122 jnk nfr br pw mrrw nb cnlJ bq3{t} n[rw 
dj j c nlJ ssmj 3wt n ntrw nbw btpw 
jnk pw pb cnlJ sr m nwt .. . 
jnk nb nlJ 
Je suis celui au beau visage, le bien-aime, le maitre de vie, le 
seigneur des dieux. 
Je veux donner la vie, je veux conduire la nourriture aux dieux 
maitres des offrandes. 
C'est moi le maitre de vie, le noble dans le ciel... 
Je suis le maitre de vie. CT 647 VI 269q-s, u. 
La finde ce texte reaffirme le röle de Ptah comme pourvoyeur de 
nourriture et comme « maitre de vie ». Ptah soutient a nouveau sa 
souverainete sur les dieux et dans le ciel. 
Certains des aspects de Ptah presentes dans le spell 647 se 
retrouvent egalement dans un autre texte, atteste sur des sarcophages 
d'Assiout et d'el-Berche, un spell qui permet de « se transformer en 
Neper». 
123 cnlJ ntrw jmj 
cnlJj rdj m Npr . .. 
jnk bdt . .. 
jnk nb m3ct . . . 
jnk Ptb 
Les dieux vivent grace a moi. 
Je veux vivre, je veux croitre en tant que Neper ... 
je suis le ble ... 
je suis le maitre de Maat. .. 
je suis Ptah. CT 330 IV 169b-c, g, 170c, 17 la. 
Comme dans le spei/ 647, Ptah est responsable du ble, il est lui-
meme le dieu du ble, Neper. 11 se designe aussi comme « maitre de 
Maat», une epithete de Ptah frequente des le Moyen Empire 64• Cette 
epithete se refere-t-elle au fait qu'en tant que fils d'Atoum / Re, Ptah 
pourrait theoriquement etre le frere de Maat, a l'instar de Chou? 11 est 
64 M. SANDMAN-HOLMBERG, The God Ptah, 1946, p. 75 sqq. Dans les Textes 
des Sarcophages, cette epithete designe aussi Atoum. 
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plus probable que Ptah porte cette epithete independamment des 
notions de cosmogonie et de la parente avec Atoum et Maat. 
L'existence des dieux depend de Ptah, puisqu'il est a la fois 
responsable de la vie et de la nourriture des dieux. Le spell 647 insiste 
pourtant davantage sur l'aspect de la domination de Ptah sur les autres 
divinites que sur sa paternite ou anciennete. Remarquons dans ce 
contexte que Ptah est le seul parmi les dieu-fils connus des Textes des 
Sarcophages qui ne se proclame pas fils aine d'Atoum / Re. La 
qualification de fils d'Atoum ou de Re est cependant un trait indeniable 
et marquant du texte 647. L'unique a cree Ptah par l'attribution de ses 
noms. C'est en tant que fils du createur que Ptah peut etre dieu de la 
vie, de la vegetation et dieu universel, souverain sur toutes les regions 
de la terre et du ciel. 11 doit son existence et ses capacites a 
Atoum / Re. Contrairement a Chou, la parente d'Atoum / Re et de 
Ptah n'est pas une donnee mythologique repandue. 
Quel peut etre le sens de cette conception inhabituelle que 
presente le spell 647 ? Pouvons-nous trouver a l'exterieur des Textes 
des Sarconhages d'autres indices de cette dependance de Ptah face au 
createur? A notre connaissance, aucun autre texte n'est aussi explicite a 
ce sujet, et au Nouvel Empire, les rapports ont tendance a etre inverses, 
Ptah affirmant meme sa superiorite et son anteriorite a l'egard d'Atoum 
Oll de Re. 
On peut neanmoins relever quelques elements qui vont dans le 
meme sens que le spell 647. Des le Moyen Empire, une epithete rare 
peut designer Ptah de successeur ou de rempla~ant de Re (sttj Re). 
Cette appellation est attestee sur un linteau de porte provenant du Delta 
oriental 65 et sur deux steles d'Abydos, CGC 20062 66 et Louvre 
C 11 (XIIJe dynastie) 67. Au Nouvel Empire, l'epithete se retrouve 
dans le temple de Seti Jer a Abydos 68 et au Ramesseum 69. Un livre 
des morts d'epoque ptolema1que mentionne encore, au chapitre 142, 
65 S. SCHOTT, MDIAK 2, 1932, p. 57; M. SANDMAN-HOLMBERG, op. cit., 
p. 30. 
66 M. SANDMAN-HOLMBERG, op. cit., p. 30, ou l'on trouve egalement des 
attestations du Moyen Empire de Ptah comme nb pt, nb m3 et et nsw t3wy. 
67 J. SPIEGEL, Die Götter von Abydos, 1973, p. 79 sq. (appele Louvre C 12); 
W.K. SIMPSON, The Terrace of the Great God at Abydos, 1974, pi. 80. 
68 J. SPIEGEL, op. cit., p. 80. 
69 KR/ II, p. 660,9 (ou Ptah est egalement sttj Wsjr). 
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« Ptah, le noble pilier-{id, le successeur de Re, l'unique qui est habile 
dans le chäteau du benben » 10. 
Cette localisation de Ptah dans le hwt bnbn incite a rechercher 
d'eventuels liens cultuels entre Re et· Ptah. Dans les Textes des 
Pyramides par exemple, un hall de Re et un palais de Ptah se trouvent 
mentionnes cöte a cöte 71 . Il a ete observe que les pretres de Ptah de la 
ye dynastie exer~aient egalement des fonctions sacerdotales dans les 
temples solaires 72. Dans les Textes des Sarcophages, Ptah est 
souvent localise a Heliopolis 73. En eff et, en dehors de son association 
avec Sokar (qui peut egalement etre place a Heliopolis 74) et peut-etre 
de l'epithete « celui qui est au sud de son mur », rien ne le rattache 
expressement a Memp_his. On remarque au contraire une certaine 
affinite avec la Haute-Egypte (les epithete~ « scribe de per-our » et « 
celui qui fait prosperer les rives de Haute-Egypte », Gebelein comme 
provenance du sarcophage G 1 T, les steles d'Abydos) 75 . 
Si Ptah etait certainement venere par les fonctionnaires et artisans 
de la cour a Memphis, il n'etait pas lie specifiquement a cette ville 
durant l'Ancien et le Moyen Empire. L'etude des noms theophores 
revele une forte augmentation de sa popularite dans toutes les couches 
70 R. LEPSIUS, Das Totenbuch der Ägypter, 1842, p. 30. 
71 PT 345, pyr. 560b; PT 349, pyr. 566b. 
72 B. BEGELSBACHER-FISCHER, op. cit., p. 128. Ch. MA YSTRE, Les Grands 
Pretres de Ptah de Memphis, 1992, p. 44 sq. 
73 B. ALTENMÜLLER, Synkretismus, p. 65 sq. Le plus clairement en CT 153 II 
265d-e, Oll Ptah sort du Chateau du Prince a Heliopolis ; et en CT 179 III 69b 
Oll il s'agit de donner du pain a Ptah dans Heliopolis. Les trois mentions de }:z.wt-
Ptl,t (IV 89e; IV 97h; VII 65r) ne permettent aucune localisation certaine. 
74 CT 816 VII 15d. Sur les steles funeraires, Ptah et Sokar sont avant tout associes 
avec Abydos. 
75 On relevera a ce propos l'interet qu'il y aurait a mieux connaitre les centres de 
redaction des Textes des Sarcophages. Pour les spe lls transmis par G 1 T, 
H.O. Willems suppose une redaction dans la zone d'influence thebaine, cf. 
WILLEMS, Chests of Life, 1988, p. 110; id., GöttMisc 67, 1983, p. 81-90. 
P. JÜRGENS par contre, souligne la continuite de tradition des Textes des 
Pyramides vers les Textes des Sarcophages et considere la region memphite-
heliopolitaine comme lieu de redaction des premiers spells des Sarcophages, 
communication orale du 2 septembre 1991 au sixieme Congres d'Egyptologie a 
Turin (cf. aussi chapitre X). 
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sociales durant la ye dynastie 76. Bien que les textes religieux ne le 
mentionnent pas encore comme createur de l'humanite, la tradition 
populaire connait des noms propres comme « celui que Ptah a cree », et 
meme Sahoure se dit cree par Ptah 77. Un particulier de la Deuxieme 
Periode intermediaire declare etre le fils de Ptah et implore le souffle de 
son dieu protecteur 78. L'existence des vivants et des morts depend de 
Ptah qui eut töt une place importante dans la piete de l'ensemble de la 
societe. Une formule frequente d'introduction de lettres privees du 
Moyen Empire souhaite au destinataire de la missive : « puisse Ptah qui 
est au sud de son murte satisfaire agreablement de vie et d'un bel 
äge » 79 . La plupart des lettres qui attestent cette formule proviennent 
de la region thebaine 80. Ptah est un dieu de la vie, un pourvoyeur de 
ka,s et de subsistance pour tous les etres vivants. 
Nous avons deja constate plus haut que la creation par le verbe 
n'est pas une caracteristique de Ptah. Presque tous les fils d'Atoum / 
Re ont ete appeles a l'existence par la parole de ce dernier, et tous 
peuvent utiliser la force de la parole, Hou, comme instrument dans 
l'entretien de la creation dont ils sont responsables. C'est 
l'extraordinaire repercussion qu'a eu le texte de la pierre de Chabaka 
sur l'histoire des religions qui a forge la theorie d'une « theologie 
memphite » dont la grande specificite aurait ete la notion de la parole 
creatrice. Les sources du Moyen Empire montrent que la conception du 
verbe createur n'est pas liee au seul dieu Ptah qui, meme au Nouvel 
Empire, n'a pas l'exclusivite de ce mode de creation. Par ailleurs, 
durant la periode etudiee ici, Ptah n'exer~ait pas encore le röle de 
createur universel, mais celui de fils de l'unique et de maitre de la vie. 
Les choses sont tres differentes au Nouvel Empire: Ptah est un 
dieu specifiquement memphite, d'ou il rayonne sur l'empire entier. De 
grandes compositions hymniques le caracterisent comme createur 
76 B . BEGELSBACHER-FISCHER, op. cit., p. 144. E. FREIER, «Zu den 
sogenannten Hohepriestem von Memphis im Alten Reich», AltorForsch 4, 
1976, p. 33 . 
77 B. BEGELSBACHER-FISCHER, op. cit., p. 145 et 147, jrw.n Ptl;, cn}J jrw 
Ptl},. Notons aussi que le nomarque Kheti d'Assiout de la IX/Xe dynastie affirme 
qu'il est quelqu'un « que Ptah a fait venir a l'existence pour qu'il commande », 
E. EDEL, Die Inschriften der Grabfronten der Siut-Gräber, 1984, p. 166 sq., et 
M. LICHTHEIM, Ancient Egyptian Autobiographies, 1988, p. 27. 
78 dj.nf t3w nd,m n srt.J, P. VERNUS, « Etudes de philologie et de linguistique 
II», RdE 34, 1982-1983, p. 115, stele CGC 20281. 
79 sncj,m Ptl; rsy jnbf Jb.k m cnb wrt j3wt nfrt. 
80 T.G.H. JAMES, The Hekanakhte Papers, 1962, p. 123 sq. 
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autogene, l'aine de la Premiere Fois, l'aine des dieux primordiaux, 
modeleur des hommes et dieu de la vegetation. 11 assimile la plupart des 
modes de creation d'Atoum / Re : par la bouche, les mains, la volonte-
jb, le souffle et la parole 81 . Ptah devient ainsi le pere du soleil, Re, 
q u 'il cree au moyen de sa bouche et de ses mains 82. Dans le Traite de 
theologie memphite, Ptah est le pere et la mere d'Atoum (col. 50a, 
51 a). Si, dans le spell 647 des Texte des Sarcophages, Ptah etait 
encore l'instrument createur d'Atoum ( « Hou sur sa bouche et Sia dans 
son corps » ), les rapports sont ici inverses. Ptah est le createur 
supreme, Atoum est son demiurge, son fils-createur 83 . Les forces 
creatrices d'Atoum, sa main et sa semence, sont devenues le moyen de 
creation pour Ptah. Elles sont identifiees aux dents et aux levres, grace 
auxquelles Ptah prononce la parole creatrice ( col. 55). 
Ptah semble avoir ete l'objet d'une forte promotion theologique. 
Au debut du Nouvel Empire, il a ete amene au rang de dieu supreme et 
de createur par l'absorption de tous les mythemes cosmogoniques plus 
anciens. I1 a ete assimile au soleil, et Re et Atoum lui ont ete 
subordonnes comme fils. C'est egalement a cette periode que s'affirme 
son lien avec Memphis. 
On peut se demander, si son rattachement a Atoum / Re, au debut 
du Moyen ,Empire, n'aurait pas ete une premiere etape de cette 
promotion. A l'origine, Ptah etait probablement le patron des artisans et 
des orfevres ; il etait venere surtout par les couches sociales 
humbles 84. Son ascension theologique et sociale allait peut-etre de 
pair avec son association au culte de Re. Le statut de fils d'Atoum / Re, 
qui le faisait devenir un dieu de la vie et un createur dans la phase du 
maintien de l'univers, pourrait avoir facilite l'essor prodigieux de Ptah. 
81 P. Harris I; P. Berlin 3048; A. BARUCQ, Fr. DAUMAS, Hymnes et prieres, 
1980, p. 388 sqq.; J. ASSMANN, ÄHG, p. 414 sq., p. 322 sqq. 
82 · · .. P. Berlm 3048, IV/8, BARUCQ, DAUMAS, op. czt., p. 395; ASSMANN, AHG, 
p. 325. L'idee que Re est le fils de Ptah est reaffirmee a la fin de ce tres long 
texte (XII/4). Dans un hymne de la finde la xvme dynastie deja, Re-Atoum-
Horakhty est invoque comme creature de Ptah (jr.n Pt}:,,), BARUCQ, DAUMAS, 
op. cit., p. 123. 
83 E. !VERSEN,« The Cosmogony of the Shabaka Text», 1990, p. 289 sq .. 
L'auteur remarque a juste titre que le Traite ne reflete aucune rivalite entre les 
dieux Ptah et Atoum, mais definit leur röle respectif de createur et de demiurge 
(fils-createur). 
84 A la 1ve et au debut de la ve dynastie, les noms theophores composes avec Ptah 
sont portes principalement par des serviteurs et des petits fonctionnaires, cf. 
B. BEGELSBACHER-FISCHER, op. cit., p. 140. 
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Häpi. 
Cinq spells connus par des sarcophages d'Assiout et d'el-Berche 
traitent du dieu Häpi et constituent un veritable Livre de Hapi. Ce sont 
des formules de transformation et des aretalogies dans lesquelles le 
dieu se presente lui-meme et Oll il est acclame de maniere hymnique. 
Loin d'etre seulement un element ou un phenomene nature! divinise, 
Häpi se manifeste comme un dieu majeur agissant dans plusieurs 
domaines. II est fils de Re ou d'Atoum et accomplit a ce titre les 
fonctions creatrices qui lui incombent 85. Dieu de la crue du Nil, son 
aspect principal est celui de dieu de la vegetation et de la subsistance 
pour les dieux et les hommes. De meme que pour Ptah, son lien de 
parente avec le createur ne constitue pas un theme mythologique bien 
connu. Les spells 317 a 321 affirment neanmoins a plusieurs reprises 
que Häpi, toujours en tant que dieu et non en tant que phenomene de la 
nature, a ete appele a l'existence par le createur~ 
Outre l'extrait du spell 321 (texte 86) Oll Häpi est cree par 
l'attribution de ses noms par Atoum, plusieurs autres passages se 
referent a sa creation. Mis apart les mocles de creation par la parole (les 
noms) et par les puissances-jb et 3 ljw, on relevera surtout l'image 
exceptionnelle de la construction du dieu a la maniere d'une ma~onnerie 
(texte 125). Cette metaphore semble etre un des rares temoignages de 
l'epoque d'une creation artificialistique et non pas biologique 86. 
Signifierait-elle que la riche personnalite de Häpi se compose de 
multiples aspects, comme un mur ma~onne de nombreuses pierres ? 
124 nfr.w n[r pn rnpw 
jr.n Rem 31Jwf SlC, B2L ... 
skjnkjs rnpw 
jnkjmy-b31:,, p3wty smsw r n[rw 
Il est beau, ce jeune dieu 
que Re a fait par sa puissance-31Jw 87 ... 
85 R.T. RUNDLE CLARK, « Some Hymns to the Nile », 1955, p. 27-30. 
86 Sur ces deux modeles, cf. 0. KEEL, « Altägyptische und biblische 
Weltbilder», 1993, p. 137-139, et supra, p. 72. 
87 Dans une des cryptes de Dendera, la legende d'une statue d'Amenhotep III sous 
forme de figure de fecondite precise que « Häpi, le pere des dieux, fait venir a 
l'existence tout ce qui est au moyen de (sa) puissance-3[zw», J. BAINES, 
Fecundity Figures, 1985, p. 320; Dendera V, pi. 335. Cet exemple tres tardif 
va dans le sens du phenomene deja observe: le moyen par lequel le fils de 
l'autogene a ete cree devient son propre moyen de creation. 
Hapi 
car je suis jeune 
je suis l'ancetre, le primordial, l'aine des dieux. 
CT 317 IV 117 e-f, ll 8b-c, S lP. 
125 jn Re jr wj m b3f (var. SlC: mjrwf) 
sqd .nfwj m k3t m g,nj 
tnjf jrw.j r ntrw 
rdj.nf wj m !J,nty psg,t 
m selJ,J sttj Re 
C'est Re qui m'a cree au moyen de (en tant que ?) son ba 
(var.: selon sa nature) 
il m'a construit a la maniere d'une ma~onnerie 88, 
il a distingue ma nature de ( celle) des dieux, 
il m'a place comme chef de l'enneade 
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dans ma dignite de successeur de Re. CT 317 IV 119f-120c. 
126 n-nttjnkjs ljprj !J,pr (},sf 
!J,pr.nJ m dqrw Re 
rdj.nf nj IJ,3w 3!J,wf .. 
. . . car je suis Khepri qui est venu a l'existence de lui-meme. 
je suis venu a l'existence en tant que quintessence de Re 
il m'a donne abondamment sa puissance-J!J,w. 
CT 317 IV 127f-h, SlC. 
Häpi insiste sur son anciennete, comme le font, (a l'exception de 
Ptah) les autres dieux-fils. 11 est la premiere creature de l'unique 
apparue avant qu'il n'existät de mere. 11 insiste, comme Chou aux 
spe lls 7 5 et 7 6, sur sa naissance exceptionnelle. 11 se refere aussi au 
temps de Noun, designation generale de « l'epoque de la creation ». 
Cette anciennete lui confere du prestige face aux autres dieux et en fait 
ainsi une figure avec laquelle le defunt souhaite s'identifier. 
127 jnk smsw r jmyw-b31J, 
!J,pr.n.j njryt k3t n msyt IJ,mt ... 
jnkp3wty t3 
Je suis l'aine des ancetres, 
je suis venu a l'existence avant qu'un vagin ne ffit cree, avant 
qu'une vulve ne ffit mise au monde ... 
je suis le primordial. CT 317 IV 135a-b, f. 
88 g,nj, MEEKS, AnLex 78.4809, litteralement :« en travail de ma~onnerie ». 
148 IV. Les elements crees et la quatrieme phase 
12 8 jnk smsw n b,mnw lf cpjw p3wtyw 
Je suis l'aine des huit Häpi primordiaux. 
CT 317 IV 133b, SlC. 
12 9 j ntrw ... rb,.fn tp- cwy [.j] m rk nww 
ö dieux ... puissiez vous connaitre [mon] anciennete (qui remonte 
au) temps de Noun. 
CT 321 IV 146c. 
Comme les autres fils du createur, Häpi est responsable de 
l'existence des dieux. 
13 0 jnk js lfcpj wsb, IJ,r jr ntrw jty IJ,qwt 
nt r sps st3 jdt 
c nb, nf rw nbw b,ft wg,j 
... car je suis Häpi au large visage, celui qui a cree les dieux, 
souverain des grenouilles-Heqet, 
dieu venerable, imprevisible de colere 89, 
tous les dieux vivent selon mon ordre. CT 321 IV 146i-l. 
131 sb,pr.nj nf ntrw m t3 pn 
J'ai fait venir a l'existence pour lui (antecedent dans lacune) les 
dieux dans ce pays. 
CT 547 VI 143h, M22C. 
En tant que createur des dieux, Häpi semble exister et se 
manifester dans tous les etres divins : 
132 jnkjs !J,pr m b,prw wsrw nbw 3b,w nbw b,prw nbw 
... car je suis celui qui vient a l'existence en tant que 
manifestation de tous les puissants, de tous les esprits-akh et 
de tous les etres (?). CT 318 IV 141 b-c. 
89 Jdt « colere », MEEKS, Anlex 78.0577 avec comme seule reference CT 316 IV 
108c, Jw sfsft.J n Jdt.J, « je suis redoutable de colere » ; le mot y est determine 
avec le signe du ciel comme en CT 648 VI 270h ou il s'agit plutöt dlune 
variante feminine du terme jdw « la sueur », cnb nfrw m Jdtf, « les dieux vivent 
de sa sueur ». Ces termes sont probablement a rapprocher de j3dt, liquide 
puissant qui designe aussi bien « la rosee », « le parfum » que les emanations 
dangereuses qui amenent la « detresse annuelle», cf. Anlex 78.0172 et 78.0173. 
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Häpi est le protecteur des dieux 90, leur maitre 91 , il est le chef 
ou le souverain de l'enneade 92, le grand d'un groupe de Huit 93 et 
« l'aine des sept dieux aines » 94. Une epithete frequente de Häpi qui 
ne lui est toutefois pas encore attribuee dans les Textes des 
Sarcophages, le designe comme « pere des dieux » 95. 
Sa fonction principale est celle de dieu de la fertilite, de la 
vegetation et de la nourriture. Cette fonction decoule aussi bien de son 
röle de dieu-fils que de sa nature plus specifique de dieu de 
l'inondation. L'importance de ce double röle est telle que Häpi peut 
affirmer etre la totalite et de tout avoir cree. 
133 jnkjpw r-g,r[s p/Jr 
(lr-ntt rd n.j js t3 pn r g,rw mrr .j 
C'est moi la totalite et vice versa, 
car ce pays prospere gräce a moi aussi loin que je le desire. 
CT 318 IV 142e-f. 
13 4 jnk jr ntt slJpr jwtt 
g,d.j IJpr lfw 
Je suis celui qui a fait ce qui est et fait venir a l'existence ce qui 
n'est pas, 
je parle et Hou vient a l'existence. 
CT 320 IV 145b-c. cf. aussi IV 145k. 
Comme les autres dieux-fils, Häpi dispose de la faculte creatrice 
de la parole Hou. Ce concept de Hou englobe un second aspect qui est 
celui de la nourriture 96 (voir texte 109). La nourriture Hou peut etre 
une manifestation de Häpi, conception qui correspond a l'assimilation 
de Chou et de Ptah au ble Neper. 
135 jnk }Jcpj g,ß (ltp lfw 
Je suis Häpi, l'aliment, l'offrande, Hou. CT 320 IV 144a. 
90 n(j,tj nf rw, CT 317 IV 114d, IV ll 6i. 
9l jnk nb nfrw, CT 321 IV 147p. 
92 l:J,nty ps(j,t, CT 317 IV 120b ;jtj ps(j,t, CT 320 IV 144e. 
93 wr /jmnw, CT 317 IV 124a. 
94 jnk smsw r nfrw 7 smsw, CT 317 IV 122i. 
95 Häpi porte cette epithete au moins depuis la xvme dynastie, cf. J. BAINES, 
Fecundity Figures, p. 160, fig. 98. 
96 B. ALTENMÜLLER, Synkretismus, p. 128. 
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136 srdj smw scn}j.j g,r 9? jr.j IJ,tpw n n[rw s/J,tp.j Rem bc/J, wtnw 
Je fais croitre les päturages, je fais vivre le papyrus (?), je cree 
les offrandes pour les dieux, je satisfais Re par l'inondation du 
flot-wtnw CT 320 IV 144j-m. 
La fertilite de l'Egypte dependant de la regularite de l'inondation, 
Häpi assure : 
137 sm.j r nwj jjj r tr j 
Je m'en vais au bon moment, je reviens en temps opportun. 
CT 317 IV 112h-i. 
A ce titre, il est aussi responsable des saisons: 
138 fdt.j pw prrt mjwfj prt 
C'est ma sueur qui sort de ma chair, la saison de la germination. 
CT 318 IV 142a. 
11 fait la germination 98, il amene ou cree la vegetation en tant 
que « maitre des offrandes » 99, il est le « maitre des aliments » 100. 
Häpi est aussi « celui qui amene le ble » 101. De maniere generale, il 
est « celui qui fait vivre le Double Pays » 1o2 et « le maitre de la 
perenni te » 103. Plusieurs epithetes se referent a l'eau et aux diff erents 
flots: « maitre de l'eau », « maitre du flot-3 gb » et « maitre du flot-
wtnw » 104. 
Des fragments d'une inscription dedicatoire du temple de 
Sesostris Ier a Elephantine semblent presenter Häpi SOUS les traits 
97 Le determinatif suggere qu'il s'agit d'une graphie fautive du mot g.t « papyrus ». 
Wb V. 511. 
98 CT 318 IV 141h. 
99 jnk nb J:,,tpw jn w3g.g.t (var. B2Ljr w3g.ef), CT 317 IV 115e. 
100 nb g,f3w. CT 317 IV 113b. 
101 jnn ssr. CT 571 VI 171j. 
102 scn}J t3wy. CT 318 IV 141e. 
103 nb nJ:,,J:z. CT 320 IV 145a. 
104 nb mw. CT 317 IV 115d. SlC; nb 3gb. CT 317 IV 128c; nb wtnw, CT 320 
IV 144d+h. Son rapport avec les eaux du monde terrestre et de l'autre monde 
peut rapprocher Häpi de Noun. En CT 820 VII 20o le defunt dit : « je suis certes 
un bienheureux issu de Häpi, issu du Noun ». 
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typiques de fils-createur 105• Bien qu'aucune mention de son pere ne 
soit faite dans les parties conservees du texte, Hapi est decrit comme 
createur des dieux et comme celui qui donne le souffle de vie aux 
hommes, activites qui depassent le cadre restreint de dieu de 
l 'inondation. 
139 }fcpj [pw] //III wr g,w ms ntrw 
IJpr.n IJprt mjmwf //III 
sj3 }:,3tyw fq3Jnw n cnb[w] 
[C'est] Hapi /// 106 grand de montagne, celui qui a mis au monde 
les dieux, 
celui du flanc de qui est venu a l'existence ce qui est venu a 
l'existence, ///// 
celui qui reconnait les creurs (lorsqu') il offre le souffle aux 
vivants. 
Le fameux hymne au Nil attribue au poete Khety de la xne 
dynastie 107 offre de nombreux paralleles avec les spells 317 a 321. 
L'hymne celebre avant tout Hapi comme dieu de la vegetation qui 
procure leur subsistance a tous les etres crees. Le dieu y est entre autre 
qualifie de « celui qui fait vivre l'Egypte », celui qui cree les cereales jt 
et bdt; il est associe a Neper, il fournit la nourriture aux dieux, il 
pourvoit l'humanite et fait vivre les hommes et le betail. Relevons 
particulierement deux passages qui pourraient se referer au lien pere -
fils de Re et Hapi. Dans la strophe I, 5-6, Hapi est qualifie de jwlJ, s3w 
qm3w.n Re r scnb cwt nbt « celui qui inonde la prairie, (celui) que Re a 
cree pour faire vivre tout le petit betail ». La forme verbale relative se 
rapporte plus probablement a Hapi qu'a la prairie. « Faire vivre » est 
une des activites principales de Hapi, activite qui selon le principe du 
fils-createur lui aurait ete confiee par Re. Dans la strophe XIV, 1-4 on 
lit: 
105 W. SCHENKEL, « Die Bauinschrift Sesostris' I. im Satet - Tempel von 
Elephantine », MDAIK 31, 1975, p. 112 sq.; W. HELCK, « Die Weihinschrift 
Sesostris' I. am Satet - Tempel von Elephantine », MDAIK 34, 1978, p. 74. 
106 Sans raison apparente, HELCK, loc. cit., intercale [c'est Ptah-Tatenen]. Ce 
syncretisme ne semble d'ailleurs pas atteste avant la x1xe dynastie, cf. 
H.A. SCHLÖGL, Der Gott Tatenen, 1980, p. 54. 
107 Voir toutefois les arguments pour une datation au debut du Nouvel Empire : 
D. V AN DER PLAS, L'Hymne a la crue du Nil, 1986, p. 187 sqq. 
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14 0 tmw wfsw ps<J,t 
sng,w n sßftf 
jr.n n s3 f nb r <J,r 
r sw3{ijdbwy 
Tous les hommes louez l'enneade, 
craignez son prestige (a lui, Häpi) 
que le maitre de l'univers a fait pour son fils 
afin de faire prosperer les Deux Rives ». 
Cette traduction simple du troisieme vers, a laquelle oblige la 
version de P. Sallier II 108 , a ete evitee par les interpretes de ce 
texte 109, car elle fait allusion a l 'image peu frequente selon laquelle 
Häpi est le fils de Re, le maitre de l'univers 110• Le pere pourvoit son 
fils de puissance ou de prestige afin que celui-ci puisse faire prosperer 
le monde. Comme le montrent les Textes des Sarcophages, la notion de 
cette filiation existe bien et merite d'etre prise en consideration 
egalement pour l'hymne au Nil. 
Heka. 
C'est encore une aretalogie, le spell 261, qui nous renseigne le 
mieux sur les conceptions concemant le dieu Heka. Ce texte est atteste 
par cinq versions d'Assiout, dont quatre sur les sarcophages de 
Mesehet, ainsi qu'une version avec plusieurs ajouts et variantes d'el-
Berche. 
141 !Jpr m }fk3 . .. 
jnkjr.n nb wc (var. SlCb, BIBo:jnk rnpw jr.n nb wc) 
n IJprt jst {nwt m t3 pn 
mh3bfw tf 
mwnfwcy 
mprt m rf 
m wnn IJIJJ n k3 m s3 wn{iwtf (B lBo: ps{it m jrt./) 
108 E.A.W. BUDGE, Egyptian Hieratic Papyri II, 1923, pl. LXXVI, 1. 10. Les 
autres versions utilisent la forme verbale relative perfective (jr n s3f nb r (j,r), 
ce qui ne modifie guere le sens. 
109 Sur ce passage et les differentes interpretations cf. V AN DER PLAS, op. cit., 
p. 152-157. 
110 Dans la grande majorite des cas, nb r g,r designe Re ou Atoum (autres possibi-
lites: Osiris, Seth, Thot), cf. B. ALTENMÜLLER, Synkretismus, p. 272 sq. 
Heka 
m mdwf J:inc IJ,pr /:lnc f wsr fr f mjff lfw tpy r f 
jnk wnnt s3 pw n ms tm (BlBo: msy n wnt mwtf) 
jwj m s3 w<J,t nb wc (BlBo: N pn J:iwy k3wf) 
jnk scnlJ ps<J,t 
jnk mrr f jrr f jt ntrw q3 j3t 
smnlj nfr IJft w<J,t ms tm (var.BlB: nfr j3w) ... 
m sc/:lj pw wr n nb k3w jwc n Tm ... 
nnk tm n ljprt.fn nfrw 
h3 n.fn jjw J:ir p/:lwy 
jnk ]fk3 
Transformation en Heka ... 
Je suis celui que le maitre unique a cree, 
(var.: je suis ce nom qu'a cree le maitre unique 111) 
avant que deux choses n'eussent existe dans ce monde, 
lorsqu'il envoya son reil-unique, 
lorsqu'il etait seul, 
lorsque quelque chose sortit de sa bouche, 
lorsque son million de kas devenait la protection de ses sujets 
(var.: l'enneade etant [encore] dans son reil), 
lorsqu'il parla avec celui qui est venu a l'existence avec lui, 
qui est plus puissant que lui 112, 
lorsqu'il saisit Hou qui est sur sa bouche. 
Je suis certes ce fils de celui qui a mis au monde tout 
(var.: qui a ete mis au monde sans mere) 
je suis le protecteur de ce qu'ordonne le maitre unique 
(var.: ce Nest celui qui consacre (?) ses kas). 
C'est moi qui fais vivre l'enneade, 
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je suis celui qui cree lorsqu 'il desire, le pere des dieux, eleve de 
pavois, 
celui qui embelli un dieu selon ce qu'ordonne celui qui a mis au 
monde tout (var.: le dieu aine) ... 
... dans cette mienne grande dignite de maitre des kas et heritier 
d'Atoum ... 
a moi appartenait tout avant que vous, dieux, ne fussiez venus a 
l'existence, 
111 La variante B lBo lie,cette phrase a la precedente: « craignez-moi selon ce que 
vous savez, a cause de ce nom du maitre unique ». 
112 Cette mention se refere probablement a la notion du dialogue entre Atoum et 
Noun (texte 21). 
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a vous descend celui qui est venu a l'extremite l l 3, 
je suis Heka. 
CT 261 III 382a, 382e-385d, 386b-d, 388b-c, 389b-e. 
Heka est fils d'Atoum, il est la premiere creation de l'unique, ne 
avant que n'existät une dualite. Il porte ailleurs le nom de « Heka 
l'aine » 114 . Sa naissance semble due a la fois a l'imagination 
d'Atoum, a la creation par l'reil, a la parole creatrice Hou et, selon 
certaines versions, a l'invention du nom. De Heka dependent tous les 
autres dieux, il les cree, il les fait vivre, il est leur pere. Toutes ces 
activites sont liees a l'ordre que donne le createur. 
Comme Ptah qui est le pourvoyeur de kas (nlJ,b k3w, texte 121), 
Heka est egalement lie aux kas par son epithete « le maitre des 
ka s » 115 . II est aussi « celui qui consacre (?) ses kas » (l:i w y 
k3w .f) 116 ; Te Velde propose la traduction « strengthener of his kas » 
et remarque qu'il s'agit peut-etre d'une pseudo-etymologie du nom de 
Heka 117. Le dieu peut encore etre mis en rapport avec « le million de 
kas » du createur, (l:il:if n k3, certainement encore un jeu de mots sur le 
nom du dieu), expression qui designe son infinie puissance creatrice: 
« lorsque son million de kas devenait la protection de ses sujets » 118. 
11 faut probablement comprendre que la puissance creatrice d'Atoum 
fabriqua le dieu Heka en tant que protection de ses sujets. Dans un 
autre spell, le million de kas du createur est clairement identifie avec 
Heka. 
113 Traduction selon H. TE VELDE, « The God Heka in Egyptian Theology », 
JEOL 21, 1970, p. 180 et n. 36. L'auteur comprend pl)wy comme l'extremite 
du temps, le tout debut. 11 soup~onne un jeu graphique entre cette possible 
epithete de Heka et le signe ~ qui peut servir a ecrire le nom du dieu. 
114 CT 1127 VII 457j. Au sujet de 1Jk3 smsw voir E. HORNUNG, Das Amduat II, 
1963, p.131. cf. aussi la mention sur la stele du sphinx de Thoutmes IV de 
« Heka l'aine de la place sacree de la Premiere Fois », H. KEES, 
« Kulttopographische und mythologische Beiträge», ZÄS 65, 1930, p. 83 sq. 
S ur la representation de Heka comme personnage äge, cf. J. BAINES, 
Fecunditiy Figures, 1985, p. 124. 
115 CT 261 III 388b. 
116 CT 261 III 385c, BlBo; le sens courant de l)wj « frapper, battre » convient 
mal, mais on pourrait envisager « consacrer (une offrande) » (MEEKS, AnLex 
77.2623; 78.2612; 79.1912) dans le sens de« presenter, repandre » ses kas. 
117 TE VELDE, op. cit., p. 180. 
118 CT 261 III 383e. 
Heka 
142 s!J,mf br wdt sn(j, m ntrw IJ,prw r-s3f 
bbf n k3 m-bnw r f 
bk3 pw IJ,pr d,sf 
Sa puissance (de Re) place la crainte parmi les dieux qui sont 
venus a l'existence apres lui; 
son million de kas qui etait dans sa bouche, 
c'est Heka qui est venu a l'existence de lui-meme. 
CT 648 VI 270f-h, G 1 T. 
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Heka n'est pas determtne ici avec le signe du dieu, mais avec le 
simple rouleau de papyrus. A travers tous les Textes des Sarcophages, 
la graphie avec le rouleau de papyrus ( et parfois les traits du pluriel) 
designe tantöt la puissance-bk3, tantöt le dieu. Le million de kas se 
refere ici encore a la force creatrice de l'unique, localisee dans sa 
bouche, qui crea Heka par la parole-Hou ou par rinvention de son 
nom. Heka devient ainsi lui-meme le million de kas, il represente le 
potentiel createur de son pere. Le million de kas est aussi bien le dieu 
Heka que de fa~on generale la puissance-bk3 dont dispose le createur. 
Cette ambigui'te explique peut-etre la fluctuation constante de Heka 
entre puissance et divinite. 
Remarquons apropos du demier passage cite que Heka surgit 
spontanement, de maniere autogene, caracteristique que nous avons 
deja observee apropos de Chou et de Häpi. 
Une phrase tres proche de celle citee ci-dessus se trouve dans le 
spell 7 5 a propos de Chou. 
143 jnkjnnw nf 31Jwf 
jcb nf bbf n k3 dy m s3 wn(j,wtf 
Je (Chou) suis celui qui lui (Atoum) amene sa puissance-31J,w, 
celui qui constitue 119 pour lui son million de kas, donne comme 
protection de ses sujets. CT 75 I 376nb-c. 
Le contexte semble indiquer que les pronoms personnels se 
rapportent a Atoum (nfr IJ,pr (j,s f mentionne en I 37 4/5c ). Le million de 
kas appartient dans les trois occurrences recensees au createur. Le dieu-
fils, Chou ou Heka, constitue ou represente cette puissance creatrice 
qui est installee par le pere comme protection de ses sujets. D'apres les 
ll9 Pour /b, « constituer », synonyme de qm3 et de ts, cf. supra, p. 105, n. 90. 
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differents determinatifs, le mot wng.wt « les sujets » se rapporte aussi 
bien aux dieux qu'aux hommes 120. 
Ces passages semblent ainsi faire reference au statut du fils 
createur qui est investi de toute la puissance generatrice, du million de 
kas de son pere, de meme qu'au röle de pourvoyeur du dieu-fils, donc 
de protecteur de la creation. Ces formulations assez compliquees 
renvoient a une image tres sobre que decrivent les Textes des 
Pyramides : « Tu as crache Chou, tu as expectore Tefnout, tu as tendu 
tes bras autour d'eux en un geste de ka, afin que ton ka soit en 
eux » 121 . Les enfants du createur ne personnifient pas encore la 
puissance vitale et creatrice de leur pere, mais ils en sont investis par le 
geste caracteristique et homophone de l'accolade 122. Dans la suite du 
passage, le roi defunt supplie le dieu de lui accorder ce geste comme 
protection (nb,nb,) de son corps et de son domaine funeraire. 
Dans le spei/ 261, Heka n'est pas la simple emanation d'une 
force d'Atoum 123 , i1 est un dieu-fils a part entiere. Heka est la 
concretisation du potentiel createur d'Atoum, de son million de kas, 
pouvoir par lequel il peut creer et faire vivre les dieux. Contrairement a 
la puissance-3 b,w, la force-}:tk3 que represente le dieu n'est pas un 
moyen de creation; rien ne peut etre cree par la force-}:tk3 (m }:tk3). 
Heka est la personnification de l'energie generatrice de l'unique ; il est 
la force creatrice (}:tk3 ou }:t}:t n k3) d'Atoum, tout comme Ptah incarne 
les facultes Hou et Sia du createur 124. 
Malgre son caractere de force illimitee, le champ d'actions de 
Heka semble plus restreint que celui des autres dieux-fils. II intervient 
dans la creation des dieux, mais il n'a guere de fonction dans le 
120 Dans l'exemple 143, une allusion a Heka pourrait etre sous-jacente si l'on 
considere d'une part que ce passage se situe dans la suite de la refutation de 
l'obeissance a Heka (cf. infra), et d'autre part que les puissances-3ltw et b,k3 
peuvent etre des forces semblables. cf. H. TE VELDE, op. cit., p. 177 et n. 11; 
cf. aussi texte 71. 
121 PT 600, pyr. 1652c-1653a; texte 45. 
122 Sur la longevite de ce passage et du geste qui devint un acte rituel voir 
E. GRAEFE, « Über die Verarbeitung von Pyramidentexten in den späten 
Tempeln», OLA 39, 1991, p. 129-148. 
123 .. Cf. H. BONNET, RARG, p. 301. 
124 Heka, Hou, Sia et les genies-b,bw sont associes en tant que forces que le defunt 
souhaite acquerir en les mangeant dans CT 689 VI 3191-n, BlBo. Hou et Heka 
s'associent pour renverser Apophis en CT 1130 VII 466b. 
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maintien du monde et ne s'occupe ni de la vegetation ni de la continuite 
de la vie des humains. La force que represente Heka est liee davantage 
a l'impulsion creatrice qu'a l'entretien. 
Bien que Heka soit generalement une force positive que l'on 
souhaite posseder, il peut neanmoins etre considere comme une menace 
pour les autres dieux et pour les defunts. Ils se distancient parfois 
expressement de Heka et declarent leur independance face a lui. 
14 4 n s(j,m.nJ n J:ik3 
IJpr.nJ tp- cwy f 
Je n'obeis pas a Heka / au pouvoir-J:ikJ 125, 
je suis venu a l'existence avant lui. CT 75 I 372/3b-c. 
Ce passage a souvent ete compris comme une comparaison 
polemisante entre Chou et Heka, les deux etant designes comme la 
premiere creature d'Atoum et representant une force generatrice, röles 
que Chou contesterait a Heka 126. Mais comme nous l'avons constate, 
Heka n'est pas le seul dieu qui, en tant que fils d'Atoum et createur, 
tient une place parallele a celle de Chou et aurait pu attirer la polemique 
des pretendus « theologiens de Chou ». La rabies theologorum parait en 
outre avoir tres peu passionne les penseurs de l'epoque. Il est possible 
qu'il faille attribuer au passage ci-dessus, qui se situe apres un 
developpement sur la coiffe-nemes et les dignites du defunt / Chou, 
une valeur moins theologique que funeraire. Le defunt exclut que Heka 
pourrait avoir une emprise sur lui. S'identifiant a Chou, il se souvient 
de son anciennete, donc de son propre pouvoir comme premier rejeton 
du createur. De maniere semblable, le defunt proclame un peu plus loin 
que son ba ne sera pas saisi par Heka 127• Le refus d'obeir a Heka ou 
a sa puissance est affirme ailleurs par le defunt identifie au serpent-ncw 
ou a Neheb-kaou 128. Il s'agit ici d'un souci funeraire visant a eviter la 
soumission du defunt a une puissance redoutable, et non pas d'une 
querelle entre des defenseurs de Chou et ceux de Heka. 
125 Aucune des 15 versions n'ecrit le determinatif divin. 
126 „ J. ZANDEE, ZAS 98, 1972, p. 155. TE VELDE, op. cit., p. 183. 
B. ALTENMÜLLER, Synkretismus, p. 162. 
127 CT 75 I 398b, certaines versions precisent « par Heka de l'entourage de Re». 
128 CT 87 II 53g et 54d; CT 88 II 54i+m. 
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Les aspects communs aux fils-createurs. 
Les quatre fils-createurs que les Textes des Sarcophages nous 
font connaitre partagent un ensemble de röles communs qui definit 
leurs fonctions a l'interieur du monde cree. Ils sont, responsables du 
maintien et de la propagation de l'reuvre du createur. A cette fin, ils ont 
a leur tour besoin de puissances creatrices dont ils disposent gräce a 
leur lien direct avec l'unique. Leur statut de fils du createur semble 
decouler du fait qu'ils sont charges d'actions creatrices qui ne sont 
realisables que gräce a l 'energie qui leur est transmise par leur pere. 
Leur lien avec Atoum parait etre lie principalement a leur fonction. 
Malgre le champ tres etendu de leurs activites, ces dieux sont 
clairement subordonnes au createur et agissent exclusivement sur 
l'ordre de leur pere. Chacun est considere comme la premiere creature 
de l'unique et les circonstances de leur apparition leur permettent 
parfois meme d'etre designes comme autogenes. Leur puissance et leur 
anciennete leur conferent un enorme prestige qui les rend ainsi tres 
« attractifs » pour les conceptions funeraires. 
Parmi les champs d'action des fils-createurs, relevons d'abord la 
creation des dieux. L'unique ayant invente la forme d'existence des 
etres divins, ses fils sont charges de reproduire cette creation et de 
veiller en peres sur la vie des dieux. Ce röle leur confere aussi les 
qualites de souverains et maitres des dieux. 
Une fonction semblable les lie aux hommes. Le genre humain a 
ete cree par l'unique, la procreation et la subsistance des individus est 
entre les mains des fils-createurs. La pensee egyptienne de l'epoque 
semble distinguer clairement entre, d'une part, la creation des modes 
d'existence des genres divin et humain, qui est l'reuvre de l'unique, et, 
d'autre part, la perpetuation des deux genres par la transmission de la 
vie dont sont responsables les fils du createur. Les fils sont les dieux 
de la vie. Ils transmettent aux creatures la force vitale ou le « million de 
kas » du dieu unique, force, vitale dont ils sont eux-memes la 
concretisation ou l'incarnation. A ce titre, ils dispensent le souffle de la 
vie. Afin de pouvoir entretenir les creatures, les dieux-fils ont la 
responsabilite de la vegetation et de la fertilite de la terre. Ils sont les 
pourvoyeurs de la subsistance des dieux et des hommes et ils 
s'approprient les capacites du dieu Neper, personnification du ble, qui 
est la base et le symbole de toute nourriture. Ce sont eux qui sont 
attentifs aux besoins des hommes et qui leur offrent leur sollicitude. 
Leur champ d'activites est si vaste qu'ils peuvent etre appeles 
« maitre universel », sans etre confondus pour autant avec le createur 
universel Atoum / Re. Ce n'est qu'au Nouvel Empire qu'une seule 
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divinite peut remplir a la fois les fonctions de createur universel et 
celles de dieu de la vie et de pourvoyeur du bien-etre des creatures 129. 
11 est possible que le principe du fils-createur s'etendit a d'autres 
divinites que les Textes des Sarcophages ne presentent pas comme tels. 
Parmi les dieux importants, on songerait cJ.Vant tout a Sobek, dont le 
culte etait repandu a travers toute l'EgyP.te durant le Moyen 
Empire l30. Au Nouvel Empire et a la Basse Epoque, Sobek etait un 
des grands createurs universels 131 . Plusieurs epithetes attestees au 
Moyen Empire a travers les hymnes du papyrus VI du Ramesseum le 
rapprochent en effet des fils-createurs, bien que la caracteristique 
principale, celle de la filiation, ne soit pas mentionnee expresse-
men t 132. On y trouve neanmoins le nom de snw Re «double de 
Re» 133 qui rappelle les designations w~mw n Tm « replique 
d' A toum » et dqrw R c « quintessence de Re» que portent 
respectivement Chou et Heka (voir ci-dessous tableau 1). Son röle de 
dieu de la fertilite, de l'eau, des vents et de la nourriture 134 
predestinerait Sobek a etre inclus dans le concept des fils-createurs. Si 
tel etait probablement le cas dans une certaine mesure, la theologie de 
Sobek semble toutefois depasser ce cadre. Comme Min, autre divinite 
de la fertilite, Sobek est associe de tres pres a Horns et entre avec lui 
dans les domaines des conceptions royales et funeraires 135 . En tant 
que Sobek-Re, Sobek est egalement une manifestation du dieu solaire, 
röle auquel se refere un passage des Textes des Sarcophages selon 
129 Ce phenomene a ete etudie apropos d'Amon-Re par J. ASSMANN, Re und 
Amun, 1983. 
13 O F. GO MA c, « Der Krokodilgott Sobek und seine Kultorte im Mittleren 
Reich», Fs. Westendorf, 1984, p. 787-803. 
131 Pour le Nouvel Empire voir par exemple l'hymne a Sobek sur la stele de Pja 
(Musee de Louqsor J. 149), H.S.K. BAKRY, MDAIK 27/2, 1971, p. 137. 
132 A.H. GARDINER, « Hymns to Sobk in a Ramesseum Papyrus», RdE XI, 
1957, p. 43-56, pi. 2-4. Dans ces textes, Sobek est appele plusieurs fois « fils 
de Neith a Abydos ». 
133 Ibid., col. 6 et 12; et p. 46, n. 1 ou Gardiner precise qu'il faut bien traduire 
« duplicate or double of Re, not "second to Re"». 
134 II est « maitre des aliments », nb k3w, ibid., col. 14; « seigneur des vents », sr 
t3w, col. 13; plus loin, col. 137, Sobek affirme aussi sa domination parmi les 
autres dieux, };.q3 m ntrw. 
135 Sur Min qui semble avoir ete venere tres töt dans toute l'Egypte comme garant 
de la fertilite du pays et de l'institution de la royaute, voir A. MCFARLANE, 
« The Cult of Min in the Third Millennium B.C. », BAC 1, 1990, p. 69-75. 
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lequel Sobek « se leve a l'est et se couche a l'ouest » et est « le brillant 
(wbnw) qui n'a pas de faiblesse » 136. 
Le röle de Thot est egalement tres large et complexe. Une des 
versions du spell 75 assimile Thot a Chou 137, mais rien ne pennet de 
deduire qu'il en partageait le champ d'activites 138. En tant que dieu de 
la lune, Thot est souvent associe a Re, l'astre du jour. C'est 
probablement sur ce rapport d'importance quese fonde l'epithete « fils 
de Re» que Thot peut porter des le Nouvel Empire 139. Pour le Moyen 
Empire, aucun aspect de Thot ne permet de le rapprocher du concept du 
fils createur. 
De par sa fonction de modeleur des hommes, Khnoum pourrait 
aussi etre rapproche de ce concept. Un passage de la stele C 3 du 
Louvre le designe comme fils de l'unique : « Khnoum et Heqet, les 
ancetres ... qui sont issus de la bouche de Re lui-meme >> 140. Mais les 
sources nous font defaut pour savoir si la theologie chargeait Khnoum 
aussi de responsabilites envers les dieux et la fertilite du pays. 11 parait 
certain toutefois qu'il n'etait pas encore un createur universel. 
Malheureusement, nous ne disposons pas de documents 
eloquents au sujet d'Amon. Au Moyen Empire, son activite semble se 
concentrer sur sa fonction de dieu de la royaute. 
Une statue de la Deuxieme Periode intermediaire conservee au 
British Museum comporte presque mot a mot le texte des deux 
136 CT 991 VII 202d, f, P. Gard. II + III; B. ALTENMÜLLER, Synkretismus, 
p. 188. Pour des attestations de Sobek-Re au Moyen Empire voir par exemple 
J. YOYOTTE, BIFAO 56, 1957, p. 87 sq. 
137 CT 75 I 314c, B6C: « Ce N est le ba de Chou qui est venu a l'existence de lui-
meme, ce N est Thot, ce N est Chou ». 
138 Sur ses nombreux röles voir B. ALTENMÜLLER, Synkretismus, p. 235-243. 
H. SPIESS, Der Aufstieg eines Gottes, Untersuchungen zum Gott Thot bis 
zum Beginn des Neuen Reiches, 1991. 
139 Exemples: une statue d'Horemheb (New York MMA 23 .101), ASSMANN, 
ÄHG, p. 463; une statue d'epoque tardive (Musee de Leiden Inv. F. 1950/8), 
BIFAO 86, 1986, p. 153, n. 8. La designation J)l:zwty sry Re« Thot le petit de 
Re», J. CERNY, Ostraca hieratiques, CGC, Le Caire, 1935, n° 25671, semble 
egalement se refärer au rapport entre les deux astres. Dans la grande inscription 
d'Hatchepsout au Speos Artemidos, Thot est issu de Re (pr m Re), Urk. IV, 
387, 15. 
140 P. VERNUS, RdE 25, 1973, p. 218. 
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premieres sections du grand hymne a Amon du Caire 141 . Amon ou 
Amon-Min y est decrit comme dieu de la vie, pourvoyeur de la 
subsistance des hommes et du betail, comme « celui qui souleve le ciel 
et soumet la terre » et comme possesseur de tous les insignes royaux. 
Dans la partie la plus fragmentaire, sur le flanc gauche du personnage 
agenouille, Amon est, selon le parallele du papyrus, assimile a Re, 
Khepri et Atoum. La fin du passage souligne sa grande sollicitude 
envers les humains: il est « celui qui est aimable (jm3-jb) a l'egard de 
qui l'appelle ». Comme l'a releve Assmann, ce texte ne presente pas 
encore Amon comme dieu primordial ou autogene 142 . Cette 
composition pourrait temoigner de la transition, au seuil du Nouvel 
Empire, d'un röle du dieu qui s'inscrit dans le concept des fils-
createurs vers la double fonction de createur unique et de bienfaiteur 
universel qui caracterisera Amon a partir du milieu de la XVJIIe 
dynastie 143. 
Quant aux deesses, nous verrons que Tefnout, en Jant que Maat, 
est la garante d'un des principes de base de l'univers. A travers leurs 
röles de fille de Re, reil de Re et Maat, un grand nombre de deesses 
sont assimilees a Tefnout et integrees dans le concept de « filles-
creatrices » responsables de l'ordre social et cosmique et de l'harmonie 
du monde. Un exemple se trouve au spell 331 ou Hathor est reil de Re 
et porte en tant que telle les epithetes de « primordiale » et de 
« maitresse universelle>> nbt r <},r (texte 81). La deesse Bastet est 
appelee une fois « fille d'Atoum, premiere fille du maitre de 
l'univers » 144. 
L'ideologie royale attribue au roi un röle qui correspond en de 
nombreux points a celui des fils-createurs. Comme eux, le souverain 
sur terre est le fils du createur et il peut etre designe comme 
141 Statue BM 40959, HTBM IV, pi. 50; Papyrus le Caire CG 58038 (= 
P. Boulaq 17); S. HASSAN, Hymnes religieux du Moyen Empire, 1928, 
p. 157-193; ASSMANN, ÄHG, 87 A-C, p. 199-201; BARUCQ, DAUMAS, 
Hymnes et Prieres, 1980, p. 192-195. Pour la structure du texte, M. RÖMER 
dans Fs. Fecht, 1987, p. 405-428. 
142 J. ASSMANN,Re und Amun, 1983, p. 172. 
143 Les troisieme et quatrieme sections de l'hymne du Caire, pour lesquelles aucun 
parallele anterieur a la xvrne dynastie n'est connu, soulignent en effet l'unicite 
d'Amon, cf. ASSMANN, op. cit., p. 172-175; RÖMER, op. cit., p. 427 sq. 
144 CT 60 I 250a. 
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« successeur de Re» 145. Il a la charge d'assurer la prosperite du pays 
et l'equilibre social, une täche qui n'est pas seulement politique mais 
possede un caractere cosmique tres prononce. Afin de pouvoir assumer 
sa responsabilite, le roi peut etre identifie avec des divinites. 
L'Enseignement loyaliste presente l'activite royale en des termes qui se 
rapprochent des textes concernant les fils-createurs. Dans la version qui 
est attestee au Moyen Empire sur la stele de Sehetepibre, le souverain 
est assimile implicitement a Häpi, Chou et a la nourriture Neper ou 
Hou ; il est identifie expressement avec Sia, Re - le soleil, Khnoum, 
Bastet et Sekhmet. 
A l'instar des fils-createurs, le roi possede, en plus de nombreux 
aspects benefiques, des cötes redoutables. Les hommes craignent le 
souverain, sachant que leur approvisionnement depend de sa 
bienveillance. Si les hymnes divins incitent les hommes a venerer et a 
craindre les dieux (voir texte 140) parce qu'ils detiennent le pouvoir de 
prodiguer ou de restreindre la subsistance, les textes royaux posent 
l'adhesion au souverain comme condition a son action benefique. Le 
roi pourvoit ceux qui le suivent, qui adherent a sa voie et qui 
l'adorent 146. 
145 Sj3 pw jmy IJ3ty ( ... ) 
Re pw m33w m stwtf( ... ) 
sw3(},w sw r J:{p c3 
mfJ,.nf t3w m nb,t cnb 
qbb fndw w3 f r nsn 
IJ,tpf r tpr t3w 
ddf k3w n ntyw m sms f 
s(},f f m(},d mtnf 
k3 pw nsw JJ3w pw r f 
sb,pr f pw wnntf 
/jnmw pw n JJ,cw nb 
wttw sb,pr rb,yt 
Bstt pw IJ,wt t3wy 
jw dw3 sw r nhw cf 
SIJ,mt pw r th w(},tf 
145 Dans un hymne a Re sur la stele d'Antef W3~-cnb, (MMA 13.182.3) le roi dit 
jnk sttj.k (Re); H.E. WINLOCK, « The Eleventh Egyptian Dynasty », JNES 2, 
1943, pi. XXXVI, l. 3. 
146 Sur une stele de Ouadi el-Houdi (Le Caire JE 71 901), Sesostris Ier « donne le 
souffle de vie a celui qui l'adore », dd t3w n cnb, n dw3 sw; A. ROWE, ASAE 
39, 1939, p. 189 sq. 
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C'est Sia qui est dans les creurs; ( ... ) 
C'est Re gräce aux rayons duquel on voit; ( ... ) 
Il fait verdir plus qu'une grande inondation, 
il remplit les Deux Pays de force et de vie. 
Les nez se glacent quand il tombe en colere, 
se calme-t-il qu'on respire l'air. 
II assure la subsistance de ceux qui le suivent, 
il entretient celui qui adhere a sa voie. 
Le roi est la fortune, sa bouche est la surabondance 147; 
Celui qu'il eleve sera quelqu'un. 
C'est Khnoum de tout corps, 
le geniteur qui cree les humains. 
C'est Bastet, protectrice des Deux Pays, 
celui qui l'adore sera abrite par son bras. 
C'est Sekhmet contre le violateur de son ordre. 
(traduction G. Posener) 148 
163 
Sans tenir compte du cas particulier du roi, les tableaux qui 
suivent recapitulent les epithetes et les champs d'action les plus 
importants des fils-createurs. 
147 J:,3w pw r f; les manuscrits du Nouvel Empire ont modifie le terme b3w 
« surabondance » en hw avec le determinatif divin, « sa bouche est la Nourriture-
Hou ». A cet endroit,' les versions du Nouvel Empire ajoutent l'identification du 
roi avec Atoum: « C'est Atoum pour celui qui rattache les cous ». Ce n'est 
peut-etre pas sans raison que le texte plus ancien omet encore l'identification du 
roi avec le createur lui-meme, identification qui est encore tres rare, cf. 
cependant Urk. VII, 27, 9-10 et 29, 6. 
148 G. POSENER, L'Enseignement loyaliste, 1976, traduction de la version de la 
stele de Sehetepibre, p. 19-26. 
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(supra n. 133) 
e 
* attestation exterieure aux Textes des Sarcophages. 
replique de Re 
successeur / heritier 
d'Atoum /Re 
fils agit selon l 'ordre 
du pere 
anciennete 
« autogenese » 
Tableau II 
Chou Ptah Häpi Heka Sobek 
jt ntrw mrr.j jrr.j cn!J.Sn jr ntrw mrr / jrr f- jt n[rw creation des dieux 
II 5a/2le; VI 154g VI 2681 IV 146m III 386b 
scn!J, ps(j.t 
III 385d 
s!,tpr.n.j ... n[rw 
Vl143h 
wu ntrw ms n[rw * 
II 6b (supra p. 151) 
jty n[rw nb n[rw domination sur les dieux 
VI 268h IV 147p 
}µ/3 n[rw f:zq3 m n[rw * 
VI 269q (supra n. 134) 
* attestation exterieure aux Textes des Sarcophages. 
Tableau III 
Chou Ptah Häpi Heka Sobek 




sng,mjb m cnb * 
(supra n. 79) 
nb cnb scnb t3wy 
VI 267k/269s IV 141e 
blJ,fn k3w nbb k3w Mf n k3w concretisationdu « million 
I 376c VI 268 i, j, k III 383e ; VI 270g de kas » du createur 
nbk3w 
III 388b 
scnb jmy swbt . .. transmission de la vie 
m rmt II 33c-d parmi les hommes 
su b3.j m rmt 
I 364c-367a 
ssm.j nfwt.j dj.nf t3w ngm * f3qf nw n cnb,w * sr [3w * souffle de vie 
m btt.sn II 43c (supra n. 78) (supra p.151) (supra n. 134) 
* attestation exterieure aux Textes des Sarcophages. 
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jr.n Tm mNpr 
n 40f 
























jr ntt sb,pr jwtt 
IV 145b, k 
* attestation exterieure aux Textes des Sarcophages. 
Sobek 
nb k3w * 
(supra n. 134) 
Neper 
dieu de la vegetation 
maitre universel 
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TEFNOUT - MAAT. 
La deesse Tefnout ne semble pas avoir de caractere bien defini; 
aucun mode de creation n'explique son etre. Seule une assonance lie 
son nom au verbe tf / tfn « cracher » et associe ainsi la creation de 
Tefnout par expectoration a celle de Chou par le crachat-jss. 
14 6 jss.nf Nm Sw tfn.nf sw m Tfnt 
11 (Atoum) a crache N en Chou, il l'a expectore 149 en Tefnout. 
CT 77 II 18e, BlBo. 
Le verbe tf / tfn est limite, avant l'epoque grecque, aux textes 
religieux et a l'utilisation dans le contexte de Tefnout 150• A plusieurs 
reprises, ce terme n'est meme pas employe et l'apparition de la deesse 
est rattachee au crachat-jss qui cree aussi bien Chou que Tefnout 151 . 
Le verbe tf / tfn, s'il n'a pas ete purement invente pour ce contexte et 
par analogie a l'assonance jss - Chou, n'a aucune valeur etiologique et 
ne renseigne ni sur l'etymologie du nom de la deesse, ni sur son 
caractere ou sa fonction. D'autres origines possibles du nom de 
Tefnout ne sont guere plus probantes; on a ainsi evoque la racine 
tfn / tfnt « orphelin / orpheline » qui pourrait designer les enfants 
d'Atoum nes sans mere 152. Une hypothese recente tente d'expliquer 
le nom et le röle de Tefnout a partir d'un verbe tfn qui se rapporte a la 
deformation du metal. Cette explication se refererait a sa fonction de 
deesse celeste qui provoque la « deformation » et le rajeunissement de 
ses complements masculins, tels la lune et le soleil 153. 
149 Le determinatif est ici celui du nez dont coule un liquide; en CT 331 IV 174f, 
le verbe tf s'ecrit avec la bouche qui crache; la bouche de profil qui crache 
determine le nom de Tefnout en CT 532 VI 126d. La phrase citee ci-dessus 
apparait deja dans les Textes des Pyramides PT 600, pyr. 1652c avec, comme 
determinatif des verbes jss et tf n, un museau de lion ou de chat qui crache. 
150 Wb V, 297, 7-8. 11 existe neanmoins un mot copte « salive » qui est base sur la 
racine tf, cf. MEEKS, AnLex 77.4800. 
151 CT 76 II 4a, texte 48; CT 77 II 18e, GIT, AIC, texte 43. 
152 Cf. PT 260, pyr. 317a-b, ou les termes tfn et tfnt sont utilises a proximite du 
verbe sw « etre absent » : « Ounas juge l'orphelin et l'orpheline, les deux Maat 
ecoutent, il n'y a pas de temoin (ou: Chou est temoin ?) ». La citation de ce 
passage en CT 575 VI 186b-d introduit quelque confusion et determine les mots 
tfnt et sw avec le signe de la divinite. 
153 U. VERHOEVEN, LÄ VI, 296-304; id., dans W. WESTENDORF, Bemerkungen 
und Korrekturen zum Lexikon der Ägyptologie, 1989, p. 89 sq. 
Tefnout-Maat 169 
Dans la cosmologie egyptienne, Chou represente les elements de 
l'air et du vent ainsi que la lumiere. On s'attendrait a voir Tefnout 
identifiee avec un element naturel d'une egale importance. Or aucun 
texte ne nous en informe de fa9on explicite. L'assimilation de Tefnout a 
l'humidite ou a l'eau, proposee de longue date dans la litterature 
egyptologique, repose sur des bases textuelles assez faibles, ainsi, 
notamment, un passage du spell 660 des Textes des Sarcophages 154 : 
14 7 Tfnt jpt jppt jn g,t 
j3w.[n s(y) tp-cw mw jmyw.s 
C'est Tefnout qui denombre ce qui doit etre denombre par 
l'eternite; 
veuillez la venerer devant les eaux qui proviennent d'elle (ou: 
qu'elle represente). CT 660 VI 286i-j, BlBo. 
Ce passage peu eloquent sur la nature de Tefnout constitue 
l'unique attestation dans les Textes des Sarcophages, ou la deesse n'est 
pas nommee dans le voisinage immediat de Chou (ou d'Atoum / Re). 
Elle n'a guere d'activite ni de caractere independants et son röle se 
limite a celui de fille d'Atoum / Re ou, le plus souvent, celui de sreur, 
epouse ou complement de Chou. 
L'idee que le createur ait mit au monde les deux enfants Chou et 
Tefnout parait en effet un des themes mythologiques les plus anciens et 
les plus repandus. Cette notion est tres generale et n'est pas 
necessairement liee au mode de creation par le crachat : 
148 jnk Tm qm3 wrw 
jnk jr Sw ms Tfnt 
Je suis Atoum qui a cree les grands, 
je suis celui qui a fait Chou et qui a mis au monde Tefnout. 
CT 132 II 152d-e. 
La naissance de Chou et Tefnout peut etre situee dans la ville 
d'Heliopolis: « .. .lorsqu'il (Atoum) mit au monde Chou et Tefnout a 
Heliopolis » 155 . 
154 W. BARTA, Untersuchungen zum Götterkreis der Neunheit, 1973, p. 91 sq. 
Au debut de ce meme spell (VI 280t-u), l'enumeration partielle de l'enneade 
pourrait suggerer queTefnout est implicitement identifiee avec l'eau et le Noun 
mentionnes avant la liste des dieux Geb, Nout, etc. 
155 CT 80 II 39d. D'autres textes integrent ces dieux aux bas d'Heliopolis: «Je 
connais les bas d'Heliopolis, ce sont Re (var. Atoum), Chou et Tefnout », CT 
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Malgre la quasi-simultaneite de leur apparition, rien n'indique que 
Chou et Tefnout aient ete consideres comme des jumeaux, 
interpretation frequente qui se base sur des formulations comme « il 
(Atoum) m'a crache en tant que Chou avec ma sreur Tefnout qui est 
sorti apres moi » 156. Une sorte de tabou semble avoir ete rattache aux 
jumeaux en Egypte, du moins avant l'epoque grecque 157. Ce sont 
davantage les trois protagonistes de la creation qui forment une union 
tres etroite plutöt que les deux enfants entre eux. La description de cette 
symbiose dans le spell 80 « je (Atoum) suis au milieu d'eux deux, l'un 
d'eux etant a mon dos, (l'autre) a mon ventre ... » 158 a influence 
plusieurs textes funeraires dans lesquels le defunt souhaite etre entoure, 
comme· Atoum, de Chou et Tefnout 159. 
U n röle qui decoule naturellement de son contexte mythologique 
est celui de mere de Geb et Nout ou, de fa9on plus generale, des dieux 
ou de l'enneade: 
149 N tnjrs ms.s bk3ty 160 Sw 
Quanta cette N, elle mettra au monde les deux rejetons de Chou. 
CT 7 48 VI 378q, B4C. 
150 Tfntjrt ntrw wttt ntrw smnt ntrw 
Tefnout qui a cree les dieux, qui a con9u les dieux, qui a fa9onne 
les dieux. PT 301, pyr. 447b. 
151 sntJ pw Tfnt p3t Tm msyt psg,t 161 
(var. G 1 T, AlC: sntJ pw c3t s3t Tm msyt psg,t) 
C'est ma sreur Tefnout, la primordiale d'Atoum qui a mis au 
monde l'enneade. 
(c'est ma grande sreur, la fille d'Atoum qui a mis au monde 
l'enneade.) CT 78 II 22b. 
154 II 286/7b-c; « ... Chou ... et Tefnout, ce sont les tres grands dieux qui 
president aux bas d'Heliopolis », CT 769 VI 404q-s. 
156 prt J:tr-s3.j, CT 77 II 18e, GlT, AlC et CT 76 II 4b. 
157 J. AINES, « Egyptian Twins », Orientalia 54, 1985, p. 474 sq. et 479. 
158 CT 80 II 32g-h; texte 23. 
159 « J'ai vu Chou et Tefnout autour de moi, vraiment », CT 114 II 132g; « Chou 
est derriere moi, Tefnout devant », CT 177 III 64b-c; « Chou est a mon cöte 
est, Tefnout a mon cöte ouest», CT 839 VII 42c-d; PT 606, pyr. 1691a. 
l60 bk3t « jeune pousse; embryon », MEEKS, AnLex 78.1378. 
161 Noter les graphies identiques de p3t et psg,t 
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15 2 Tfnt prt l:zr-s3 J (B 1 Bo m) psg,t c 3 t s3 t Tm psg,t IJ,r ntrw 
... Tefnout qui est sortie apres moi, (etant) la grande enneade, la 
fille d'Atoum qui brille sur les dieux. CT 77 II 18e-f. 
Les trois traits du pluriel que G 1 T ajoute au premier psg,t de la 
derniere citation et le jeu de mots avec le verbe « briller » assurent la 
lecture « enneade » (et non pas p3t « la primordiale » ). Tefnout, la mere 
et maitresse de l'enneade, peut ainsi representer et personnifier cet 
ensemble de divinites 162. 
Contrairement a d'autres deesses, Nout ou Isis par exemple, 
Tefnout n'apparait presque jamais sans l'un des partenaires de son 
entourage immediat. Ainsi, lorsqu'elle figure en dehors des notions de 
cosmogonie dans d'autres contextes mythologiques ou funeraires, elle 
est toujours accompagnee de son frere Chou 163. 
Neanmoins, les Textes des Sarcophages lui assignent un röle 
essentiel pour le fonctionnement du monde cree et l'integrent elle aussi 
dans le cercle des enfants du createur charges d'entretenir la creation. 
Tefnout est Maat, elle est !'ordre qui regle ce monde et qui maintient en 
vie l'autogene, qui l'a expressement destinee a incarner ce principe 
fondamental: « Vie est son nom a lui (Chou), Maat est son nom a elle 
(Tefnout) » 164. 
Comme la Vie et le souffle vital, Maat est un principe qui doit etre 
echange a plusieurs niveaux: entre le createur et sa fille Maat d'une 
part, et entre le createur, voire les dieux en general, et le monde cree 
d'autre part. Le premier niveau d'echange est detaille dans le spell 
80 165 ; l'unique a cree Maat, mais ce n'est qu'en la respirant ou en 
162 L. TROY, «The Ennead: The Collective as Goddess», dans G. ENGLUND 
(ed.), Cognitive Structures, 1989, p. 65 sq., avec d'autres exemples provenant 
des Textes des Sarcophages. 
163 Ainsi par exemple dans le mythe de la recherche de l'reil de Re, CT 76 II Sb; 
CT 331 IV 174f-g, texte 81; dans des contextes funeraires: remembrement du 
defunt CT 532 VI 126c-d; protection du defunt CT 818 VII 17u; protection 
d'une porte dans l'au-defä CT 336 IV 329q ; « Gliedervergottung » CT 607 VI 
220r, CT 761 VI 391k (Chou et Tefnout sont les yeux), CT 945 VII 161b 
(Chou et Tefnout sont les cuisses); cf. aussi B. ALTENMÜLLER, 
Synkretismus, p. 231sq. 
164 CT 80 II 32d-e; texte 23. 
165 Les principaux passages sont commentes par J. ASSMANN, Ägypten, 1984, 
p. 209-215; id., Maat, 1989, p. 100-102; id.,Re und Amun, 1983, 
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l'absorbant qu'il peut se maintenir a l'existence. Tefnout / Maat exerce 
une fonction vivifiante pour son pere. Nous rencontrons ainsi encore 
une fois l'idee d'echange et d'interaction permanente selon laquelle les 
enfants divins, - ou a un autre niveau les hommes -, ont le devoir et la 
responsabilite de « soulever » et d'entretenir le createur afin d'activer 
son potep.tiel d'energie vitale. Cette notion d'echange etait pour les 
anciens Egyptiens de premiere importance pour la comprehension du 
monde. Le culte divin, les conceptions funeraires, mais aussi les 
rapports sociaux sont ancres dans ce principe de reciprocite 166. 
15 3 g,d Nww n Tm 
sn s3t.k M3ct wd n.k s(y) r fnd.k cnlJjb.k 
Noun dit a Atoum: 
« Respire ta fille Maat, porte-la a ton nez afin que ton creur 
vive». 167 CT 80 II 35b-d. 
154 snfwj IJ,nc sntj M3ct 
Il (Atoum) me (Chou) respirera avec ma sreur Maat. 
CT 80 II 36b. 
Cette phrase joue a la fois sur le röle de Chou comme souffle de 
vie qu'Atoum cherche a respirer a l'instar de Maat, et sur la proximite 
phonetique des mots « respirer » et « sreur ». L'idee que les enfants 
portent a l 'existence et font vivre leur createur au moyen des principes 
qu'il leur a assignes, est formulee de fa~on limpide dans le passage 
suivant, ou Noun dit a Atoum: 
155 s3t.k pw M3ct IJ,nc s3.k Sw cnlJ rnf 
wnm.k m s3t.k M3 et 
jn s3.k Sw sfsf fw 
C'est ta fille Maat et ton fils Chou dont le nom est Vie; 
puisses-tu te nourrir de ta fille Maat, 
c'est ton fils Chou qui te soulevera. CT 80 II 35f-h. 
p. 113 sq.; et surtout id., Ma'at, 1990, p. 167 sqq. Voir aussi HORNUNG, 
« Maat - Gerechtigkeit für alle», Eranos Jahrbuch 56 (1987), 1989, p. 385-427. 
166 Behange, integration et reciprocite sont les termes-cle d'une definition du 
principe de Maat, cf. J. ASSMANN, Ma'at, 1990, surtout p. 237-245. 
167 Dans la proposition precedente, Chou est « celui qui fait vivre le creur-~3ty » 
d'Atoum. 
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Malgre son caractere agissant et independant, Maat est avant tout 
la personnification d'un principe essentiel et en tant que telle le 
somplement indispensable de la Vie. Vie, air et lumiere etaient pour les 
Egyptiens des notions intimement liees, toutes trois representees par le 
dieu Chou. 
I. Shirun-Grumach propose d'expliquer l'association de Chou et 
de Maat a partir de leur attribut commun, la plume, et postule une 
ressemblance originale des deux divinites en tant que dieux de 
l'air 168 . La plume de Maat et l'action de respirer Maat seraient 
toutefois les seuls indices pour un eventuel caractere aerien de la 
deesse. Mais le caractere aerien de Chou et de Maat est, dans le 
contexte cosmogonique, d'une signification bien moindre par rapport 
aux principes de Vie et de Maat que les deux divinites representent et 
qu'elles concretisent en permanence dans le monde cree. C'est grace a 
ces deux principes fondamentaux que le monde peut fonctionner. 
L'association des deux divinites semble donc bien se baser sur la 
complementarite des principes de Vie et de Maat plutöt que sur la 
ressemblance de leurs attributs voire de l'etymologie de leurs 
noms 169. Vie et Maat sont les aspects les plus importants de Chou et 
de Tefnout dans le cadre des notions de creation et de maintien du 
monde. Ce sont ces aspects qui definissent la fonction des deux 
divinites dans le monde cree. Aussi, le röle mythologique de Maat 
recouvre et specifie celui de Tefnout. 
Maat apparatt en tant que fille du createur et sreur de Chou 
egalement en dehors du spell 80. 
156 jnk n/:,,1:,,jnk Re pr m nww m rn.j pw n ljpr 
jnkjr M3et enb.j jm.s re nb 
Je suis l'etemite, je suis Re, celui qui est sorti du Noun en ce 
mien nom de Khepri, 
je suis celui qui a fait Maat, je vis d'elle chaque jour. 
CT 307 IV 62b-d, i-j; texte 16. 
157 jnk qd Re qdw Sw M3et 
Je suis celui que Re a fac;onne, lui qui a fac;onne Chou et Maat. 
CT 1142 VII 489b-c. 
168 I. SHIRUN-GRUMACH, « Remarks on the Goddess Maat», dans S. ISRAELIT-
GROLL, Pharaonic Egypt, 1985, p. 173-201. 
169 Ibid., p. 174. 
174 IV. Les e/ements crees et /a quatrieme phase 
158 jnk s3 Tm snw n M3ct 
Je suis le fils d'Atoum, le compagnon de Maat. 
CT 121 II 145b, SlC. 
159 pssfwnwt J:,,nc cn4w 
sJ:,,tpJRc J:,,r M3ct 
/:Je Sw jt nfrw 
jtrw J:,,3f m nsr j31:Jw 
II (Chou) divise les heures de l'aube, 
il satisfait Re de Maat 
quand Chou apparait, le pere des dieux, 
le fleuve est dans un flamboiement de lumiere. 
CT 554 VI 154e-g. 
Chou est decrit ici sous son aspect de dieu de la lumiere qui 
represente le jour qui se leve. Lors de l'apparition du createur / soleil 
et de son emanation Chou / lumiere, Re doit etre satisfait de Maat, il la 
respire ou s'en nourrit. La meme idee est exprimee dans le passage 
suivant: 
160 fs fw Re ... bs.k hrw sn.k M3ct 
Leve-toi Re ... afin que tu craches le jour et que tu respires Maat. 
CT 1029 VII 254b-c. 
L'image de Re qui produit le jour et la lumiere et celle du createur 
qui cree Chou au moyen du crachat s'interpenetrent ici dans la 
formulation « cracher le jour ». Cette activite de Re est a nouveau 
soutenue et rendue possible par le fait qu'il respire Maat. 
L'identification de Tefnout et Maat est aussi exprimee par les 
deux variantes d'un autre passage du Livre des deux Chemins: 
161 jw jn.nJ nf M3ct (var.: Tfnt 170 )cnl:Jf jm.s 
Je (N) lui (maitre de tout) ai amene Maat (var.: Tefnout), afin 
qu'il en vive. CT 1033 VII 270a. 
Pour reanimer Osiris, Horus a « place Maat a sa face, comme 
Atoum» 171 . Pour ecarter le mal du defunt, on lui assure que 
170 9 documents parlent de Maat, 5 de Tefnout. Toutes les attestations en question 
proviennent d'el-Berche. 
171 CT 46 I 202b. 
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« Tefnout, la fille de Re, te nourrit de ce que lui a donne son pere 
Re» 172 . Afin d'etre integre dans ce systeme d'echange de force 
vivifiante, le defunt cherche a devenir la « Maat de Re » Oll la « Maät au 
nez de Re» 173 . 
Une des versions de I'Enseignement de Ptahhotep semble 
egalement associer l'existence de Maat a l'epoque de la creation : 
162 31J, M3ct w3J:i spd.s 
n !J,nn.tw.s g.r rk jry sy 
Maat brillera, son efficacite sera durable, 
elle n'a pas ete detruite depuis le temps de celui qui l'a creee 174. 
Maat, ce principe qui penetre tous les domaines de l'ethique et de 
la pensee egyptiennes, est un facteur primordial qui existe des le debut 
de la constitution du monde. Malgre son röle determinant pour la venue 
a l'existence et le maintien en vie de !'autogene, Maat n'est pas un 
principe createur au sens strict du terme 175 . Elle incame une des 
principales forces necessaires a la conservation de l'univers, fonction 
qui correspond a son statut de fille du createur. Elle est un element 
crucial au bon fonctionnement de la creation. Sa capacite vivifiante 
maintient et renouvelle la vie du createur et rend possible l'existence et 
le deroulement harmonieux des phenomenes cosmiques et naturels, de 
meme que les relations sociales entre les hommes. A tous les niveaux 
de la creation, Maat est le principe complementaire et indissociable de 
celui de la Vie. )'oute forme d'existence doit obligatoirement etre 
nourrie de Maät. Ace titre, un passage du spell 957 se presente comme 
une definition de Maät: « Je ne peux ni etre detruite, ni mourir, ni etre 
inexistante, ni etre aneantie; je suis Maat qui est au milieu de 
Nekhbet (?), l'aimee de Re, la maitresse de l'etemite-n/:z/:z, la maitresse 
172 CT 22 I 63d-64a. 
173 CT 743 VI 372r; CT 649 VI 271e. 
174 P. Londres British Museum 10509; G. FECHT, Der Habgierige und die Maat 
in der Lehre des Ptahhotep, 1958, p. 12. Par une erreur visuelle ou auditive, 
P. Prisse, 1. 89, donne g,r rk Wsjr. 
175 Pour l'opinion contraire cf. J. ASS MANN, Ma'at, 1990, p. 167; Assmann 
considere le spell 80 comme une exception dans laquelle Maat n'apparait pas 
comme d'habitude en relation avec le maintien du monde, mais comme un 
principe cosmogonique. 
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des limites du ciel et de la terre » 176 . Maät est indispensable et 
indestructible, elle existera tant que la creation et la Vie existeront. 
Vie et Maat sont des concepts profondement ancres dans la 
civilisation egyptienne. Ils sont ressentis comme aussi concrets et aussi 
inherents a l'reuvre creatrice que la lumiere Oll l'air. 
LA CREATION ET LA SEPARATION DU CIEL ET DE LA 
TERRE. 
« Lorsque Yahve eut fait le ciel et la terre ... » (Genese 11,4b), 
« Au commencement, Elohim crea le ciel et la terre. » (Genese 1,1). 
Dans les conceptions bibliques, la premiere du Yahviste datant 
probablement du Ixe siede, la seconde du Document Sacerdotal du 
v1e siede environ, la creation du ciel et de la terre est le premier acte du 
createur, acte qui constitue la condition prealable a l'ensemble du 
processus createur 177. 
La creation et l'installation du ciel et de la terre comme principaux 
constituants du cosmos jouent un röle capital dans les conceptions 
cosmogoniques de nombreuses civilisations 17s. 
Cet aspect de la cosmogonie, au sens strict du terme, est tres 
etroitement lie a la conception des structures de l'univers, a la 
cosmologie. La cosmologie etant tres developpee dans la pensee 
egyptienne des les plus hautes epoques, on peut s'etonner que les 
reponses au probleme de la creation ou de l'apparition des grands 
elements de l'univers se presentent de f~9on si subsidiaire et 
heterogene. Il faut preciser aussi qu'en Egypte les notions de 
cosmogonie ne suivent pas toujours les conceptions de la cosmologie. 
Les deux problematiques y sont souvent abordees de maniere 
independante et aboutissent meme a des interpretations d'apparence 
contradictoire. Dans les conceptions cosmogoniques, par exemple, Re 
176 n sk.j n mwt.j n tm.j n b,tm.j jnk M3 et b,rt-jb Nbbt mrrt Re nbt nb,b, nbt g,r 
p[t} t3, CT 957 VII 175a-b, P. Gard. IV; avec des variantes en P. Gard. III et 
en CT 956 VII 171u-v, P. Gard. III. 
177 Le ciel et la terre sont egalement les premiers elements crees dans la ne Epitre 
de Pierre III, 5. Sur « Les origines de l'univers selon la Bible », cf. 
J. BOTTERO, La Naissance de Dieu, 1986, p.155-202. 
178 Pour la mythologie mesopotamienne voir J. BOTTERO, S.N. KRAMER, 
Lorsque /es Dieuxfaisaient l'homme, 1989, les n° 32, 34, 36 et 37. 
Le ciel et la terre 177 
est le createur unique qui, suite a son autogenese, provoque 
l'installation du ciel qui est assimile a Nout. Selon les conceptions 
cosmologiques, par contre, Re est le fils de Nout qu'elle met au monde 
chaque jour. Suivant la question qu'il s'agissait d'elucider, les 
penseurs pouvaient disposer les idees de maniere a creer l'image 
etiologique la plus riche. On peut remarquer qu'aux epoques anciennes, 
les questions de cosmologie ont beaucoup plus retenu l'interet des 
penseurs que le probleme de la creation du monde 179. 
Dans les pages qui suivent, on distinguera les notions concernant 
l'origine du ciel et de la terre de celles, beaucoup plus repandues, qui 
expliquent le maintien des structures du cosmos. 
L 'acte createur. 
Notons d'emblee que la creation du „ciel et de la terre par le 
createur n'a pas la meme importance en Egypte que dans d'autres 
civilisations. Ce phenomene n'est decrit que rarement, presque en 
passant, et ne semble pas constituer une notion cosmogonique 
fondamentale. Les quelques mentions que nous possedons de cet 
evenement primordial dans les Textes des Sarcophages et les sources 
contemporaines divergent aussi bien sur le vocabulaire employe que sur 
la formulation. 
163 Re ... qm3 gww fs bj3 
Re ... qui a cree les montagnes et constitue le firmament. 
CT 648 VI 270i, GlT. 
164 jng J:ir.k Tm 
jr pt qm3 wnnt pr m [t3] 
Salut a toi, Atoum, 
celui qui a fait le ciel, qui a cree ce qui existe, qui est sorti de la 
[terre], 
CT 306 IV 60e-f, L2Li; texte 11. 
Les deux passages se situent dans des contextes hymniques. Ceci 
explique peut-etre le fait que les termes plus specifiques et rares de fiww 
« montagnes » et de bj3 « firmament » soient utilises pars pro toto pour 
179 Sur les connaissances tres detaillees de cosmologie a l'Ancien Empire deja cf. 
J.P. ALLEN,« The Cosmology of the Pyramid Texts», YES 3, 1989, p. 1-28. 
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la terre et le ciel dans l'exemple 163. 11 s'agit plutöt d'une toumure 
poetique que de l'evocation d'un cliche ou d'une notion fixe et 
repandue. 
Le deuxieme exemple mentionne la creation du ciel en premier 
lieu et avec une terminologie tres generale. La contrepartie « terre » 
n'est toutefois pas presentee comme element cree, mais comme lieu 
d'origipe du createur Atoum 1so. 
A part ces deux fragments, aucun autre Texte des Sarcophages ne 
renvoie a la creation du ciel et de la terre. Ceci montre clairement que 
ces deux elements pouvaient etre consideres comme issus directement 
du createur, mais qu'ils ne constituent en aucun cas les elements 
principaux ou prealables de la creation. 
Dans les sources contemporaines, on trouve l'epithete jr pt « celui 
qui a fait le ciel » designant un dieu non specifie dans une tombe 
d'Assiout 181 . 
L'hymne final de I'Enseignement pour Merikare dit apropos du 
dieu createur et pasteur de l'humanite: jr.nf pt t3 n jb.sn (var. n jb jry) 
« il a cree le ciel et la terre a leur intention (les hommes, le betail de 
dieu) » 182. Avec un vocabulaire extremement simple, le dieu est 
presente comme createur du cosmos. Rien n'indique toutefois qu'il 
s'agirait de l'acte capital et initial du processus createur, comme 
l'envisagent de maniere fort logique les conceptions d'autres 
civilisations. La creation du ciel et de la terre s'inscrit ici dans ime 
optique differente, non pas cosmique, mais tournee vers l'humanite. La 
creation et l'organisation du monde sont decrites dans ce texte comme 
etant mises en reuvre specifiquement et uniquement pour les hommes. 
Cette finalite anthropocentrique de la creation est une caracteristique de 
ce passage de M erikare dont nous verrons ci-dessous l83 qu'il 
s'integre mal dans la pensee du Moyen Empire et se rapproche 
180 C'est peut-etre en raison de l'absence de correspondance entre les formulations 
concemant le ciel et la terre que la version de Soutimes du chapitre 79 du Livre 
des Morts, qui reprend ce passage, a remplace la premiere epithete par celle plus 
connue de « maitre du ciel »; E. Naville, Todtenbuch, pl. 90. 
181 P. MONTET, Kemi 3, 1930-1935, p. 102. Le temple s'apelle « le ciel de celui 
qui a fait le ciel »; dans le contexte, Thot est le fondateur de ce temple, Ptah en 
est le constructeur. 
182 W. HELCK, Die Lehre für König Merikare, 1977, p. 83 sqq., texte 198. 
183 P. 219. 
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davantage des hymnes du Nouvel Empire, ou le theme de la creation du 
ciel et de la terre est d'ailleurs couramment evoque. 
Une deuxieme conception est exprimee par l 'image de 
l'apparition des elements du cosmos de fa~on spontanee. Cette notion 
parait un peu plus repandue que celle de la creation du ciel et de la terre, 
mais eile est attestee principalement dans des toumures negatives. Une 
exception est le passage suivant qui ne traite toutefois que de 
l'apparition du ciel: 
165 Re pw psr), m grJ:i 
wr IJpr.n nf pt 
C'est Re qui brille de nuit, 
le grand pour qui le ciel est venu a l'existence. 
CT 1098 VII 383c-384a (la deuxieme ligne ne figure que dans 4 
de 10 versions d'el-Berche). 
Le ciel est ici apparu pour Re et, semble-t-il, sans son 
intervention 184. 
Nous avons releve plus haut que les formulations negatives n'ont 
pas pour but de decrire le monde avant la creation ni d'enumerer les 
grands phenomenes crees. Par l'evocation de l'anciennete, elles visent 
a donner une importance particuliere a un personnage ou a un 
evenement precis. Dans les passages suivants, le roi, le defunt et la 
deesse Hathor seront qualifies d'anterieurs a l'apparition du ciel et de la 
terre. Ces exemples illustrent bien le caractere rhetorique et fonctionnel 
de ces toumures d'anteriorite relative. 
166 ms N pnjnjtfTm 
n IJprt pt n IJprt t3 
n IJprt rmt 
n mst ntrw 
n IJprt mt 
Ce N est ne de son pere Atoum 
avant que le ciel ne füt venu a l'existence, 
avant que la terre ne füt venue a l'existence, 
avant que les hommes ne fussent venus a l'existence, 
184 L'interpretation de ce passage serait legerement differente si l'on pouvait 
admettre pour la preposition-n le sens « grace a », comme le suggerent 
egalement les textes 133 et 194. 
180 IV. Les elements crees et la quatrieme phase 
avant que les dieux ne fussent nes 
et avant que la mort ne füt venue a l'existence. 
PT 571, pyr. 1466b-d 185. 
Ce texte, souvent cite a cause de sa singuliere mention de la mort, 
n'est atteste que dans la pyramide de Pepi Jer et ne semble pas avoir ete 
repris sur les sarcophages. Mais le meme type de formulation figure 
egalement dans les Textes des Sarcophages: 
167 IJ,pr.n N pn 
n IJ,prt pt n IJ,prt t3 
Ce Nest venu a l'existence 
avant que le ciel ne füt venu a l'existence, 
avant que la terre ne füt venue a l'existence. 
CT 660 VI 282a, B 1 Bo. 
16 8 pr.nj m-m wn-J:ir 
ms.kwj n mwf jwr.kwj n mwf 
ms m qdd jwr m knmt 
n bprt pt t3 
n cnnt crty M3tt s3t Re 
Je (N) suis issu de celui au visage ouvert, 
je suis ne de sa semence, j'ai ete con9u de sa semence 
ne dans le sommeil, con9u dans l'obscurite, 
avant que le ciel et la terre ne fussent venus a l'existence, 
avant que les deux mächoires de Matet, la fille de Re, ne fussent 
attachees 186. CT 1012 VII 228m-q, P. Gard.II. 
Nous rencontrons ici une divinite assez mal connue: Matet ou 
Matret 187. Elle est mentionnee a deux autres reprises dans le corpus 
des Sarcophages, une premiere fois dans un contexte assez semblable 
au passage precedent: 
169 ... n cnnt crty M3trt (var.: M3tt) s3t ntr c3 
(var. B lBo: s3t n[r dw3y ) 
185 n IJ,prt pt n /Jprt t3 aussi dans PT 486, pyr. 1040a. 
186 cnn, MEEKS, Anlex 77.0662 «retourner, tordre, entortiller», le terme est en 
rapport avec un mot pour « corde ». 
187 Sur le titre feminin, la deesse et la plante du meme nom cf. E. EDEL, ZÄS 96, 
1969, p. 9-14. 
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... avant que les deux mächoires de Matret, la fille du grand dieu 
(var.: du dieu matinal), ne fussent attachees, ... 
CT 162 II 401a. 
Attacher (par une corde) les mächoires de la deesse Mat(r)et 
apparait comme un acte primordial. Le determinatif de la plante qui suit 
generalement son nom indique qu'il s'agit d'une deesse-arbre. Un 
buisson ou arbre m3tt est connu par de nombreux textes medicaux et 
magiques et a ete identifie avec le calatrope, dont les grands fruits ronds 
sont extremement veneneux 188. 
Dans un autre spell, le defunt affirme avoir vu « les deux rives de 
Matet », le determinatif divin est absent dans les trois versions 189. 
Un texte des pyramides presente Matet, determinee par un arbre, 
comme protectrice du roi defunt et la caracterise d'une epithete 
interessante: « Matet tend ses bras au roi, elle, la gardienne de porte du 
ciel » 190. Dans le commentaire de ce passage, K. Sethe avait deja fait 
le rapprochement tentant entre les deux battants de la porte du ciel et les 
deux mächoires de Mat(r)et. La relation, en langue egyptienne, entre les 
elements porte et bouche renforce cette voie d'interpretation. Les deux 
rives de Matet participent de la meme idee et mettent cette deesse, fille 
de Re et personnification d'un arbre de grande importance magique, en 
rapport avec un espace entre le ciel et la terre. L'installation dans le 
cosmos de cet espace charniere pourrait etre decrite par l'image des 
mächoires de Mat(r)et. 
Apres ce bref excursus sur Mat(r)et, citons encore un exemple, 
ou Hathor se vante d'etre plus ancienne que le ciel et la terre et d'etre 
acclamee de ce fait par ces elements. Ce n'est plus ici le verbe b,pr qui 
est utilise, mais les termes msy « naitre » et w?{ « fonder ». Ces verbes 
laissent en principe supposer un geniteur ou fondateur qui n'est 
cependant pas precise. II est probable qu'il ne soit pas necessaire, dans 
ce contexte, de le considerer comme sous-entendu, et que ces verbes, 
malgre leur sens premier, renvoient a l'idee d'une venue a l'existence 
independante. 
170 rd.nJ rdt (var. S2C: b,pr.nJ b,prt) 
188 W.R. DAWSON, JEA 19, 1933, p. 133. Fr. DAUMAS, BIFAO 56, 1957, 
p. 60 sqq. 
189 CT 317 IV 121b. 
l90 rdj.n M3tt cwy.s r N jryt- c3 nt pt, PT 569, pyr. 1440e. 
182 IV. Les elements crees et la quatrieme phase 
n msyt pt dj .s n.j j3w 
n wl:{t t3 sq3fwj 
J'ai crfi en croissance, (var.: j'ai commence a venir a l'existence) 
avant que le ciel, qui me donne des louanges, ne ffit ne, 
avant que la terre, qui m'acclame, ne ffit fondee 191. 
CT 331 IV 173i-174e; texte 81. 
Dans les rares textes qui attestent la creation du ciel et de la terre 
par !'autogene, aucun mode ou moyen de creation n'est mentionne, et il 
n'est pas specifie quelles ressources l'unique aurait utilise pour cette 
ceuvre. 
Les documents qui evoquent l'apparition des elements de 
l'univers ne precisent aucune origine ou source, ni le createur, ni le 
Noun, comme si le ciel et la terre etaient venus a l'existence d'une force 
qui leur est inherente. 
Un courant distinct des deux notions abordees ci-dessus est 
constitue par la conception de la separation du ciel et de la terre. Ce 
theme englobe plusieurs notions qui se situent a des niveaux differents 
du processus createur. Toutes ces notions ont en commun l'idee d'une 
sorte de preexistence du ciel et de la terre. Ces elements sont presents 
sans que leur origine ne soit connue ou cherchee. Ce n'est plus ici leur 
creation ou leur venue a l'existence qui est significative, mais leur 
Separation qui peut representer un acte OU un evenement createur l92. 
Tout comme le Noun n'est jamais decrit en detail, parce qu'il est tres 
logiquement indescriptible, l'etat qui precede la separation du ciel et de 
la terre n'est nulle part explicite. 
U n passage des Textes des Pyramides parle de deux doigts qui 
auraient ete donnes a « la belle, la fille du grand dieu lors de la 
separation du ciel de la terre » 193. Le contexte est si peu eloquent que 
l'on ne peut que prendre note de l'attestation de cette conception a 
l'Ancien Empire deja. 
191 wbc, sens de base «delier, denouer». FECT I, p. 256, n. 6 attire l'attention 
sur le parallele dans U rk. IV, 162, 5-6 ou Amon dit a propos de Thoutmosis 
III: « II se rejoui de moi plus que d'aucun roi venu a l'existence sur terre, depuis 
qu'elle fut fondee » ... m t3 (/,r wl/.twf 
192 La mythologie mesopotamienne connait egalement cette notion : « Le Seigneur 
(Enlil) ... avant de tirer du sol les premices du pays, eut soin de separer le Ciel 
de la Terre et de separer la Terre du Ciel. », BOTTERO, KRAMER, op. cit., n° 
40, cf. aussi n°s 39 et 29. 
193 m wpt pt jr t3, PT 519, pyr. 1208c. 
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La notion qui lie la separation du ciel et de la terre a l'autogenese 
d'Atoum suggere que tous ces constituants se trouvaient en germe et 
entremeles dans la substance de la preexistence. Un mouvement 
general, une grande eclosion mue par une energie commune les a fait 
prendre forme en meme temps. C'est le spell 80 qui formule cette 
eclosion de la maniere la plus saisissante, tout en y incluant 
l'epanouissement d'Atoum par la creation de Chou et Tefnout. 
171 m mstf Sw Tfnt m Jwnw 
m wnfwcy m IJpr fm b,mt 
m wptf Gb r Nwt 194 
n msyt IJ,t tpt n IJprt psg,t p3wtyw 
. .. lorsqu 'il mit au monde Chou et Tefnout a Heliopolis, 
lorsqu'il etait un et qu'il devint trois, 
lorsqu'il separa Geb de Nout, 
avant que la premiere corporation ne füt nee, avant que l'enneade 
des dieux pririlordiaux ne füt venue a l'existence ... 
CT 80 II 39d-g. 
La prise de conscience et l'eveil d'Atoum qui « devint trois » sont 
lies dans cette description a la separation du ciel et de la terre dont 
Atoum est l'instigateur. II n'est guere important que les deux elements 
cosmiques soient evoques ici par les noms des divinites qui les 
representent et qui, selon un autre courant mythologique, devraient 
d'abord etre mis au monde par Chou et Tefnout. Les noms de Geb et 
Nout etaient si couramment appliques aux elements terre et ciel, que la 
valeur mythologique de ces divinites pouvait passer au second plan. En 
outre, les auteurs de ce passage d'une si grande densite auraient pu 
rechercher une image « telescopee » qui englobe a la fois la notion de 
l'acte createur d'Atoum separant le ciel et la terre, et celle du maintien 
de la creation selon laquelle Chou separe Geb et Nout. 
La differenciation d'Atoum d'une part, qui ne prend existence et 
conscience qu'au moment ou il se trouve entoure de ses deux enfants, 
et la separation du ciel et de le terre, d'autre part, s'inscrivent dans un 
seul mouvement createur. L'autogenese du createur s'accomplit dans ce 
mouvement dont il est lui-meme la ressource. Le spell 80 precise que 
c'est l'evenement initial de la creation qui eut lieu avant que les dieux 
primordiaux ne fussent nes. 
194 La construction m + srj,mf alteme ici avec m + srj,mtf ( eventuellement infinitif 
substanti ve). 
184 IV. Les elements crees et la qua.trieme phase 
Dans un autre texte~ les dieux primordiaux sont supposes avoir 
deja assiste a cette eclosion generale qui comportait la Separation des 
elements et l'autogenese du createur. 
172 sng,nNpn . .. 
p3wtyw m33w wpt pt r t3 
mjrt p3 bpr jt n N pn 
Craignez ce N, 
vous les primordiaux qui avez vu la separation du ciel de la terre 
etant ce qui fut fait lorsque le pere de ce N vint jadis a l'existence. 
CT 286 IV 36d, f-37b, Sq6C. 
Dans ce texte, le pere du defunt est Atoum dans l'un des 
documents (Sq6C), Re dans l'autre (B 1 C). Ce passage laisse subsister 
un doute si le createur etait, comme au spell 80, considere comme 
l'instigateur de la separation du ciel et de la terre, ou si les auteurs 
pensaient a deux evenements concomitants qui pouvaient ensemble 
decrire l'eclosion primordiale. 
Ces sources ne precisent pas de quelle maniere Atoum a separe le 
ciel et la terre. Si cette question a ete posee par les anciens, il faut plutöt 
songer a un moyen immateriel (volonte, ordre, parole, etc.) qui pouvait 
provoquer la dissociation des elements. Rien dans ces textes n'evoque 
l'image du dieu s'interposant personnellement entre Geb et Nout, 
image sur laquelle nous reviendrons ci-dessous a propos de Chou. 
La notion de la preexistence du ciel et de la terre devient plus 
explicite encore dans les passages qui associent le Noun a ces deux 
elements. Le ciel, la terre et le Noun etaient entremeles et leur 
dissociation provoqua l'installation des structures du monde. 
Cette conception est vehiculee par un passage du spell 627 des 
Textes des Pyramides, repris sur quatre cercueils d'Assiout 195 et 
integre presque sans modifications dans deux spells des Textes des 
Sarcophages. 
173 N pw bjk c 3 J:iry snbw IJ,wt jmn-rn 
j[ brt Tm n g,sr pt jr t3 nww 
Ce N est le grand faucon qui est sur les murs du temple de celui 
dont le nom est cache, 
celui qui s'est empare de la nature d'Atoum lors de la separation 
du ciel de la terre et du Noun. PT 627, pyr. 1778a-b. 
195 T.G. ALLEN, Occurrences of Pyramid Texts, 1950, p. 95. 
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17 4 jnk bjk c3 J:,,ry snbw J:,,wt III 
III n dsr III r t3 nww 
Je su1s le grand faucon qui est sur les murs du temple III 
III lors de la separation III (detenninatif divin) de la terre et du 
Noun. CT 990 VII 199e-f, P. Gard. II. 
175 p3.nfjtt.nfmbjkpw c3 
J:,,ry snbw J:,,wtjmn-rnf 
j!_ l:Jrt ntyw jm 
n rjsr pt r t3 nww 
11 (N) s'est envole, il a plane en ce grand faucon 
qui est sur les murs du temple de celui dont le nom est cache, 
celui qui s'est empare de la nature de ceux qui sont la-bas 
lors de la separation du ciel de la terre et du Noun. 
CT 682 VI 3 lOk-1, B lBo. 
185 
Ces textes qui associent la destinee funeraire a un evenement 
cosmogonique, sont assez difficiles a comprendre. Le defunt, en tant 
que faucon, se place en relation avec « celui dont le nom est cache », 
epithete qui caracterise de preference le createur. Le röle que joue ce 
faucon sur les murs du temple n'est pas precise 196. 
Le participe j!. pourrait se rapporter aussi bien au defunt qu'au 
dieu au nom cache, mais dans tous les cas, l'expression j!. l:Jrt est deja 
liee a l'evenement cosmogonique mentionne dans la suite. Des 
traductions comme « prendre possession des biens » proposees par 
Faulkner et Barguet semblent peu probantes, et il convient plutöt de 
recourir au sens plus ancien de l:Jrt « nature, etre » et de comprendre 
cette proposition comme une evocation de la prise de forme et de 
conscience du createur. Dans le Texte des Pyramides, c'est le roi defunt 
dont la mort est assimilee a un evenement cosmogonique, qui 
« s'empare de la nature d:Atoum » et, en meme temps, de sa force et de 
sa fonction creatrices. A nouveau, le moment de la separation des 
elements cosmiques semble coYncider avec la prise de conscience 
d'Atoum, au moment ou il s'empare lui-meme de sa nature et de son 
etre. 
196 Sur cette phrase qui semble faire reference a l'image du serekh, cf. M. GILULA, 
« An Egyptian Etymology of the Name of Horns», JEA 68, 1982, p. 259-
265; D. LORTON, « Observations on the Birth and Name of Horns in Coffin 
Texts Spell 148 », VA 5, 1989, p. 205-212. 
186 IV. Les elements crees et la quatrieme phase 
La mention au spe/1682 des ntyw jm qui representent, comme les 
jmyw nww, l'ensemble des defunts, s'eloigne du sens originel. 
La conjonction-n semble avoir ici un sens temporel 197 et non 
pas, comme le proposent Faulkner et Barguet, une valeur de datif. Le 
verbe gsr (substantive dans la traduction proposee ci-dessus) est 
caracteristique du theme de la separation du ciel et de la terre; il est, des 
les Textes des Pyramides, synonyme du verbe wp 198. 
Dans l'enumeration des trois elements ciel, terre et Noun, il est 
interessant de relever que la preposition separative-r se situe 
uniquement entre le ciel d'une part et la terre et le Noun d'autre part. Le 
ciel est separe de la terre et du Noun. Ceci semble indiquer une 
cosmologie qui place le Noun non pas tout autour du monde cree, mais 
bien du cöte ou en-dessous de la terre. 
A propos de la separation du ciel et de la terre, ajoutons encore, 
avec beaucoup de circonspection en raison de la date incertaine de la 
composition, un passage des Admonitions d'Jpouer, 12, 11-12 l99: 
« le maitre de tout, il a provoque la separation du ciel de la terre ». 
Une notion differente qui n'a de valeur cosmogonique que dans 
une certaine mesure, est representee par l'acte de fendre le firmament-
bj3. Le firmament n'est pas vraiment un element primordial, mais 
constitue plutöt un aspect du ciel, bien que le terme bj3 puisse etre 
employe comme synonyme dept. Le firmament-bj3 est principalement 
l'element dans lequel se trouvent le soleil et la lumiere, et la surface sur 
laquelle Re navigue. Bj3 est aussi assimile a une coque qui englobe le 
ciel et le monde entier comme la coque d'un reuf 200. Fendre bj3, 
briser la coque de « l'reuf - univers » est ainsi un acte cosmique 
important qui entraine l'apparition du soleil. Une fois de plus, le lever 
quotidien du soleil et l'eclosion primordiale du createur peuvent etre 
decrits par les memes images. 
197 Voir E. EDEL, Altägyptische Grammatik, 1955/64, § 757e. 
198 J.K. HOFFMEIER, Sacred in the Vocabulary of Ancient Egypt, 1985, p. 30-37 
et 79-84. 
199 G. FECHT, Der Vorwurf an Gott, 1972, p.73 et 77. nb tm jr.n.f jwd pt r 
s3fw, Fecht traduit: « Herr des Alls, das er erschaffen, der den Himmel trennte 
von der Erde ». 
200 E. GRAEFE, Untersuchungen zur Wortfamilie bJ.3_, 1971, p. 46 et p. 66 
« Himmels-oder Weltschale». 
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176 jnk smc pr m nww 
pss.n bj3 f nb sf sp sn (var.: pss bj3 n sf) 
... jnkjs bk3 nb sf sp sn (var. :jnkjs bj3 n sf) 
Je suis la perche sortie du Noun, 
celui qui a partage son firmament, le maitre de hier, 
(var.: qui a partage le firmament de hier) 
... je suis demain, le maitre de hier. 
(var.: je suis le firmament de hier.) 
CT 98 II 92f, 93a, e, S 1 C, G2T; var. B 1 C, B2L, B2P. 
187 
Les versions S 1 C et G2T paraissent plus fondees que les trois 
autres dans la mesure ou l'expression « le firmament de hier» semble 
une faute de copie; a moins qu'il ne s'agisse d'une designation du 
Noun inconnue par ailleurs. L'association des adverbes temporels hier 
et demain avec le createur figure egalement au spell 153 ainsi qu'au 
spell 335 et dans son successeur, le chapitre 17 du Livre des Morts: 
177 jn J:zm mst Rem sfmsw.j ... 
aussi vrai que Re est ne de hier, je naitrai. .. 
CT 153 II 265b, B9C. 
17 8 nnk sf jwj rlJ.kwj dw3 
glose: jr sf Wsjr pw jr dw3 Tm pw (var.: Re pw) 
A moi appartient hier, je connais demain. 
Quant a hier, c'est Osiris; quant a demain, c'est Atoum (var. Re). 
CT 335 IV 192/3a-c. 
179 pr.nf m t3w N pw bj3 jmy-bnw swl:zt 
n psn bj3 n m33 jmyt Jwnw 
II est sorti des terres, ce N, la merveille a l'interieur de l'reuf, 
avant que le firmament ne füt fendu, 
avant qu'on n'efit vu ce qui est a Heliopolis. 
CT 686 VI 315f-h, BlBo. 
Ce passage est elabore autour d'un jeu base sur la racine bj3 qui 
englobe aussi bien le sens de « merveille » que la conception du 
firmament comme reuf. Le defunt proclame ici etre venu a l'existence 
avant que le firmament ne füt fendu, ce qui, ajoute a la mention de « ce 
qui est a Heliopolis », pourrait qualifier cet evenement de primordial. 11 
n'est pas specifie qui a provoque cet acte. 
Dans un contexte funeraire d'arrivee au ciel et de transformation 
en Horus, le defunt affirme avoir fendu le bj3 : 
188 IV. Les elements crees et la quatrieme phase 
18 0 j{.n.j pt psn.nj bj3 ssm.j w3wt n ljpr 
J'ai pris possession du ciel, j'ai fendu le firmament, je montrerai 
es chemins a Khepri. 
CT 326, IV 160c-161b. 
Le terme specifique de cette notion est psn « fendre », qui a pu 
etre remplace par le verbe phonetiquement et semantiquement tres 
proche pss « partager ». 
A. cöte de ces exemples de l'acte de « fendre le firmament-bj3 », 
on trouve souvent l'expression « ouvrir bj3 » a. propos du soleil ou du 
defunt, parfois en relation avec la defaite d'Apophis 201 . 
Dans le domaine cosmogonique aussi bien que funeraire, l'acte 
de fendre le firmament pourrait correspondre a l'acte « ouvrir les portes 
du Noun » 202. Dans le meme ordre d'idees s'integre aussi la notion 
d'« ouvrir les tenebres », mais aucune de ces expressions ne se rattache 
de fa9on precise a une conception de l 'origine du monde. 
L'acte structurateur. 
Comme nous l'avons constate a travers les exemples 171-175, 
la separation du ciel et de la terre peut etre consideree comme un 
evenement cosmogonique dans lequel le createur est implique de deux 
fa~ons differentes. Selon l'une des notions, il est integre au processus 
de separation et vient a l'existence en meme temps que le ciel et la terre 
prennent leurs formes et leurs places. Selon l'autre conception, il 
provoque la dissociation des deux elements en tant que createur. 
11 convient de bien distinguer cet ensemble de notions d'une 
conception differente, tres repandue et souvent presentee avec le meme 
vocabulaire, mais qui concerne le maintien de la separation. Tout acquis 
de la creation etant menace et devant etre consolide et entretenu, la 
separation du ciel et de la terre doit etre garantie, et ceci est le röle du 
fils du createur, Chou. Lorsqu'il est dit que Chou separe le ciel de la 
terre, il ne provoque pas leur dissociation - ceci etait l'acte createur -
mais il se place entre ces deux elements et les empeche de se rejoindre. 
Ces deux aspects, la dissociation et le maintien de l'eloignement ont 
souvent ete confondus et consideres comme une seule conception 203. 
Une analyse detaillee montre cependant que l'action de Chou est 
201 Jbid., p. 54 pour les attestations dans les Textes des Sarcophages, et p. 57. 
202 CT 128 II 149f. 
203 S. MORENZ, Ägyptische Religion, 1960, p. 182 sq. 
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differente de celle du createur et que ces deux notions, en apparence 
identiques, se situent a des moments distincts du processus et visent 
des fins etiologiques differentes. 
En mettant la terre sous ses pieds et le ciel sur ses bras, Chou 
assure l'acte structurateur du cosmos. Ce n'est que gräce a son 
intervention que l'univers re~oit sa structure definitive, que le haut et le 
bas sont fixes et que les cötes est et ouest sont determines par Nout qui, 
une fois soulevee, offre la voie pour la course diume et noctume du 
soleil. La bouche de Nout represente l'ouest, ses cuisses d'ou renait le 
soleil au matin constituent l'est. Chou est responsable du maintien de 
cette disposition vitale. 
Bien qu'il s'agisse d'images qui concement plutöt la cosmologie, 
l'analogie avec les notions de cosmogonie presentees ci-dessus et avec 
leur vocabulaire justifie d'aborder cet aspect de la separation du ciel et 
de la terre qui se situe dans la quatrieme phase du processus createur, 
celle de la consolidation et de la structuration de l'reuvre primordiale. 
181 N b3 Sw rdy nfNwt tpt Gb!Jr rdwyf(y) 
N jmjtw.sny 
N est le ba de Chou, pour qui Nout fut placee au-dessus et Geb 
sous ses pieds, 
Nest entre eux deux. CT 78 II 19a-b. 
Cette image de Chou place entre le ciel-Nout et la terre-Geb est 
extremement repandue a travers toute l'histoire egyptienne. Dans les 
Textes des Pyramides, l'idee que Chou porte le ciel sur ses bras est 
souvent exprimee 204• La partie inferieure de l'image est decrite ainsi: 
« Chou qui foule la terre sous [ses] pieds » 205 . Mais le tableau 
complet n 'est dresse nulle part dans ce corpus. 
La conception de Chou maintenant par sa force la separation des 
deux elements est une des idees fondamentales de la cosmologie 
egyptienne et joue un röle dans des contextes tres divers. Dans le rituel 
204 PT 255, pyr. 299a; PT 506, pyr. 1 lülb-c; PT 570, pyr. 1443b, 1454a; PT 
571, pyr. 1471b; PT 689, pyr. 2091a. En PT 476, pyr. 952c-d « Weneg, le fils 
de Re, porte le ciel et conduit la terre ». 
Un passage pourrait suggerer que Tefnout occupait une fonction identique a celle 
de Chou dans l'espace entre le monde inferieur et la terre : « la terre est soulevee 
en-dessous du ciel par tes bras, Tefnout », t3 q3 b,r nwt jn cwy.t Tfnt, PT 562, 
pyr. 1405a, cf. J.P. ALLEN, YES 3, 1989, p. 13. 
205 PT 484, pyr. 1022d. 
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tardif, le roi prend la place de Chou, l'acte de soulever le ciel devenant 
ainsi le symbole de sa fonction de garant cosmique 206. 
C'est dans le QOmaine funeraire toutefois que ce theme est le plus 
largement diffuse. A cette image de Chou, place entre le ciel et la terre, 
s'attachent pour le defunt les idees d'elevation, d'acces au ciel, 
d'etendue spatiale, de stabilite et de perennite, mais aussi les 
associations avec l'air, le souffle de vie et l'invisibilite. Pour toutes ces 
raisons, l'assimilation avec Chou pouvait etre pour l'homme le moyen 
le plus sßr d'atteindre et d'affirmer sa destinee funeraire. Des la XXIe 
dynastie, le theme fut integre dans l'iconographie funeraire 207• Le 
tableau fut alors developpe tres frequemment et avec de nombreuses 
variantes sur les sarcophages et les papyrus 208. 
Le vocabulaire utilise pour depeindre de fa9on litteraire ce tableau 
ressemble, pour ce qui conceme les verbes, a celui employe a propos 
de la notion d'Atoum qui separe les deux elements: les verbes g,sr et 
wp sont attestes. Dans un langage plus image, les textes parlent parfois 
des bras et des pieds de Chou ou le comparent meme occasionnellement 
a un taureau. 
182 Sw Rwty Sw r pt Rwty r t3 
twt g,d n N pn g,sr pt t3 
Chou et Routy, Chou au ciel et Routy sur terre, 
c'est toi qui as dit a ce N: « separe le ciel et la terre » 209. 
CT 1103 VII 427 a-c. 
183 jnk k3 smsw Knst ... 
206 D. KURTH, Den Himmel stützen, 1975, p. 142-146. 
207 La petite image sur le sarcophage S lC montrant Nout qui supporte elle-meme 
le ciel ne peut pas etre consideree comme un precurseur de ce tableau. Elle fait 
partie d'une autre tradition et est en rapport avec une liste de decans. 
0. NEUGEBAUER, R. PARKER, Egyptian Astronomical Texts I, 1960, p. 31 
et pl. 4; D. KURTH, op. cit., p. 77. 
208 Quelques variantes iconographiques dans A. NIWINSKI, Studies on the 
Illustrated Theban Funerary Papyri, 1989, fig. 2, 39, 49, 74, 75. 
Une version partielle de ce tableau constitue l'illustration du Livre de N out et 
apparait pour la premiere fois dans le Cenotaphe de Seti Ier a Abydos, plus tard 
aussi dans la tombe de Ramses IV. Chou y souleve Nout, mais la terre n'est pas 
figuree comme homme-Geb, mais simplement par une ligne ondulee, 
H. FRANKFORT, The Cenotaph of Seti I, 1933, pl. LXXXI. HORNUNG, Zwei 
ramessidische Königsgräber, 1991, p. 90-96, pi. 68-71. 
209 FECT III p. 159, n. 2, iwt se refere a Chou (et) Routy. 
r(m)nj pt m cbwy.j 
s31Jj t3 m fbwty.j 
jnk Rwty smsw r Tm 
le ciel et la terre 
Je suis le taureau, l'aine de Kenset. .. 
je porte le ciel avec mes cornes, 
j'atteins la terre avec mes sandales, 
je suis Routy, plus äge qu'Atoum. CT 173 III 53a, 55g-56a. 
191 
La divinite Routy se trouve parfois assimilee a Chou et lui 
emprunte, tout en l'exagerant, la pretention d'etre du meme äge 
qu'Atoum 210. 
Ailleurs, le defunt s'etant transforme en vent et assimile a Chou 
declare: « C'est moi qui separe (wp) le ciel de la terre » 211 . Dans un 
passage de l'Amdouat, l'emploi du participe imperfectif du verbe wp 
illustre clairement le caractere permanent de l'action de Chou: « qui 
maintient la separation ( wpp) du ciel, de la terre et des tenebres reunies 
par se~ bras » 212. 
Etant place entre le ciel et la terre, Chou est aussi identifie a 
l'espace aerien, d'apparence vide ou invisible. Cette idee correspond au 
mode de creation de Chou par l'expiration d'Atoum, d'une part, et a 
son röle de garant du souffle de la vie d'autre part. Le mot ws « vide » 
offre une assonance avec le nom du dieu. 
184 jnk ws cf r pt t3 fs pbr 
Je suis le vide dont un bras (cöte) est au ciel, 
l'autre sur terre et vice versa. 
CT 422 V 259c, SlC, s2ca, B3Bo 213. 
ws: 
210 Un passage semblable a 182 se trouve dans CT 579 VI 194j-l, BH3C: « Le 
ciel et la terre sont separes (g,sr), Chou au ciel et Routy sur terre tremblent, c'est 
toi qui m'as dit: "c'est le repoussant-de-visage, arriere" ». En CT 438 V 290b, 
Routy estj3w r Tm «plus vieux qu'Atoum ». 
211 CT 288 IV 40g, SqlC. L'epithete wp pt r t3 est portee de fa~on exceptionnelle 
et probablement pour des raisons de proximite phonetique par le dieu Oupouaout 
sur une stele du debut de la xue dynastie, P. MUNRO, ZÄS 85, 1960, p. 64, 
n . 1. 
21 2 Sw wpp pt r t3 r kkw sm3w jn cwyf, E. HORNUNG, Das Amduat I, 1963, 
p. 197, n. n. 
213 Les deux variantes B2Bo et B4Bo evoquent ici une image curieusement 
inversee: jnk rdf r pt cf r t3 « Je suis celui dont la jambe est au ciel et le bras 
sur terre ». 
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II ne faut cependant pas conclure, meme a la vue de cet exemple, 
a une representation metaphysique du vide tres poussee chez les 
anciens Egyptiens 214 . Leur maniere de penser n'etait pas aussi 
abstraite, mais fonctionnait plus par association d'images, de sons et de 
notions. Bien que le systeme hieroglyphique permit tres facilement de 
personnifier le vide (ws plus determinatif divin), un tel concept ne 
pouvait guere avoir de valeur aux yeux des anciens. Le cas des 
personnifications de Vie et Maat est different, car ces principes sont 
d'une importance concrete dans la realite de tous les jours. 
Comme l'a bien montre Ph. Derchain, l'image du dieu qui s'eleve 
(swj) entre la terre et le ciel illustre une des fonctions principales de 
Chou: celle d'intermediaire 215 . Chou est en effet le lien entre le 
createur et le monde cree d'une part, en ce qu'il propage l'energie vitale 
de l'unique a travers le monde actuel. D'autre part et dans le sens 
ascendant, Chou constitue pour le defunt l'intermediaire, l'echelle, 
entre la terre d'ici-bas et l'au-dela du ciel. 
La partie superieure du tableau de la separation du ciel et de la 
terre par Chou est manifestement la plus attrayante, mais egalement la 
plus precaire. Aussi est elle souvent evoquee seule, la partie infärieure, 
Geb gisant sous les pieds de Chou, restant implicite. 
185 .. . wsr.j m wsr Sw fs pb,r 
jw.j br Nwt tn srw<J,.j ssp.s 
... ma force est la force de Chou et vice versa, 
je suis sous cette Nout, que je puisse etablir sa lumiere. 
CT 554 VI 154i-k, B2Bo. 
186 ... Sw jm r ßwtfpt 
Chou est 1a afin qu'il porte le ciel. 216 
CT 325 IV 155d, GlT, AlC. 
214 Contrairement a ce que propose J.P. ALLEN, Genesis in Egypt, p. 14 sqq., 
qui parle apropos du spell 75 de« Creation of the Void ». 
215 Ph. DERCHAIN, RdE 27, 1975, p. 110-116, et RdE 30, 1978, p. 57. 
216 En CT 663 VI 290c, c'est le defunt qui porte (rmn) Nout; en CT 622 VI 238e 
Chou soutient (tw3) Tefnout, confusion phonetique avec Nout qui s'est deja 
produite en PT 254, pyr. 288a. Plusieurs allusions plus vagues a cette image se 
rencontrent, telles par exemple « N etand son bras avec Chou », en CT 495 VI 
76f. 
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« Ce qlle Choll sollleve »Oll« les soulevements de Chou » sfsw 
Sw est devenll llne expression qlli signifie le ciel Oll Nout: 
187 j Re jmy swl:,,tf wbn mjtnf "' 
ps<}, m 3 f;t f nbb l:,,r bj3 f sqdd l:,,r sfsw Sw 
ö Re qui est dans son rellf, qui se leve dans son disque, 
qui brille dans son horizon, qui nage dans son firmament, 
qui navigue sur les soulevements de Chou 217. 
CT 335 IV 292/3b-296/7a. 
La meme expression pellt cependant siussi se rapporter a Chou et 
designer son action de soulever Nout. Les Egyptiens etaient conscients 
d'llne certaine fragilite de leur image du monde, selon laqllelle tout le 
poids du ciel reposait Sllr les bras de Chou. Differentes conceptions 
gräce auxqllelles le dieu pouvait etre aide dans sa dure täche ont ainsi 
ete developpees. Parmi celles-ci, la notion des hllit ( ou quatre) genies-
1:,,/:,,w est particlllierement bien attestee a travers le Livre de Chou. Chou 
les aurait crees lui-meme afin qll'ils lui tendent les bras et l'aident a 
solllever Nout. 
188 j 1:,,1:,,w ~ jpw jrw cwt pt 
jrw.n Sw m rdw n cwtf (var.: njwff) 
{SW m3qt n s~ (var. : Tm ) 
jmy m hsfw jt.tn jmj 
dy n.j c'wy.[n [s nj m3qt 
jnk qm3 [njr [n 
mj qm3wj jnjtj Tm .., 
jw.j wr<J,.kwj l:,,r sfsw Sw 
<J,r ß.j s3tj Nwt tpj 
djj s(y) njt.j Tm m <},r f 
rdj.n.j Gb IJ,r rdwy.j 
n[r pn [sf t3 njt.j Tm s3qf nf Ml:,,t-wrt 
rßj.n( j) wj jmytw.sny 
0 ces huit genies-1:,,/:,,w, gardiens des membres du ciel 218 
que Choll a crees des humeurs de ses membres (var. : de sa chair) 
qui nouez l'echelle pour Chou, (var.: Atoum) 
venez a l'encontre de votre pere que je suis, 
217 Une mention apres une lacune de stsw Sw en CT 746 VI 375h. 
218 Cette expression existe deja dans les Textes des Pyramides, PT 511, pyr. 
1151a. 
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tendez-moi vos bras, nouez pour moi l'echelle, 
c'est moi qui vous ai crees, qui vous ai faits 
comme j'ai ete cree par mon pere Atoum. 
Je suis fatigue des soulevements de Chou 
depuis que je porte ma fille Nout au-dessus de moi 
pour la donner a mon pere Atoum comme son domaine. 
J'ai place Geb sous mes pieds; 
ce dieu, puisse-t-il constituer la terre pour mon pere Atoum, 
puisse-t-il rassembler pour lui Mehet-ouret. 
Je me suis place entre eux deux. CT 76 II la-3b. 
On relevera la belle composition litteraire de ce passage qui 
developpe assez largement une seule idee en utilisant de nombreuses 
repetitions de mots et assonances. Aide par les genies-Miw, Chou se 
place entre le ciel et la terre-Geb (a qui est associee aussi Mehet-ouret). 
Les deux regions sont mises a la disposition d'Atoum. Un peu plus 
loin dans le texte, Chou reaffirme etre fatigue du soulevement 219. 
I:e spell 78 traite egalement des huit genies-Miw. L'expression 
w[sw Sw semble ici etre une fa~on de les interpeller en rappelant leur 
fonction: 
18 9 j J;J;w § jpw jwr.n.Sw ... 
w[sw Sw w[sw Nwt br Tm (var.: jtj ) 
s33 w3wt Nwt (var.: Nww)br Tm 
ö ces huit genies-/;/;w que Chou a con~us ... 
elevateurs de Chou, elevez Nout SOUS Atoum (var.: mon pere) 
vous les gardiens des routes de Nout (var.: de Noun) sous 
Atoum. CT 78 II 19c, 20b-d. 
A l'instar de la notion de la separation de Geb et de Nout par 
Chou, qui a trouve une expression graphique longtemps apres sa 
conception et sa propagation verbale, l'image des genies-/;/;w qui aident 
Chou a soulever le ciel a ete integree dans l'iconographie du Nouvel 
Empire. Cette representation constitue une illustration du mythe de la 
Vache du Ciel. Le ciel n'est pas figure ici par la deesse Nout en tant que 
femme, mais par une grande vache. Chaque jambe de cette vache est 
soutenue par deux genies-/;/;w, Chou est place au milieu et souleve le 
ventre etoile 220. Les huit genies-/;/;w jouent dans ce tableau le röle de 
219 CT 76 II 8e. 
220 E. HORNUNG, Himmelskuh, 1982, p. 81-85. 
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« gardiens des membres du ciel » qui leur est assigne deja dans les 
textes anterieurs. 
Parmi les nombreuses attestations des genies-Miw dans le corpus 
des Sarcophages, signalons encore les passages suivants: « les genies-
1:,,/:,,w soulevent ce qui est tres cache » 221 ; « Les genies-1:,,/:,,w te 
soulevent de leurs bras » 222 ; « J'ai toume autour des quatre genies-
1:,,/:,,w » 223 ; « Je suis un de ces quatre dieux aux cötes du ciel » 224. 
Sans entrer trop en detail sur la cosmologie et l'enumeration de 
tous les autres dieux et elements qui peuvent intervenir dans l'elevation 
et le soutenement du ciel, mentionnons l'image d'un poteau qui assure 
la separation du ciel et de la terre. Cette notion est extremement 
ancienne, puisqu'on trouve deja sur un peigne de la premiere dynastie 
une representation du ciel pose sur des sceptres-w3s 225. Ces sceptres, 
qui sont des symboles de stabilite, apparaissent egalement comme 
supports du ciel sur une autre illustration du Livre de la Vache du Ciel, 
ou ils sont maintenus par les divinites Neheh et Djet 226 . On se 
souviendra de l'identification de Chou et de Tefnout / Maat avec ces 
deux aspects du temps (textes 114-116). Une troisieme vignette de ce 
texte figure un grand poteau maintenu par le roi. Dans le corpus des 
Sarcophages, on peut relever les passages suivants : 
190 jw.j m s33w sb,nt tw c3t wpt Gb r Nwt 
Je suis le gardien de ce grand poteau qui separe Geb de Nout. 
CT 223 III 209a, B 1 Bo, B2Bo. 
191 n wnm.j n.tn 
IJ,r-jsst j.n.sn r.j 
IJ,r-ntt md pw m c .j g,sr pt t3 
Je ne mangerai pas pour vous (faire plaisir). 
Pourquoi? me disent-ils. 
221 CT 689 VI 320t, BlBo. 
222 CT 48 I 212g. 
223 CT 551 VI 149d. 
224 CT 1112 VII 442b. Sur d'autres aspects des genies-titiw cf. L. KAKOSY, 
« Einige Probleme des ägyptischen Zeitbegriffes», Oikumene 2, 1978, p. 95-
111; et H. ALTENMÜLLER, LÄ II, col. 1082-1084. 
225 M. WEYERSBERG, « Das Motiv der "Himmelsstütze" in der altägyptischen 
Kosmologie», ZE 86, 1961, p. 120. 
226 E. HORNUNG, op. cit., p. 86 et p. 102-105. 
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Parce que c'est ce bäton dans ma main qui separe le ciel et la 
terre. 227 CT 173 III 49c-e. 
Dans ce demier exemple on disceme deja le ton de la menace que 
la magie pouvaient attacher a cette fragilite relative du systeme 
cosmique : « Mon front est souleve par Chou de son bras gauche avec 
lequel il soutient Nout. Si mon front tombe par terre, le front de Nout 
tombera par terre » 228. 
Malgre le grand attrait sur l'imagination qu'exer~ait l'idee du 
soulevement du ciel par les bras de Chou ou des elements le 
rempla~ant, il existe de rares mentions independantes de la partie 
inferieure du tableau. Ainsi, le moment du dialogue entre le Noun et 
Atoum est decrit au spell 79 comme anterieur a l'installation de la terre : 
19 2 hrw pw q3 .n Tm jmf m IJ,nw nww 229 
Sw m <J,rwf 
n m3ntfGb br rdwyf 
Ce jour ou Atoum s'eleva de l'interieur du Noun, 
Chou etant (encore) dans son espace, 
avant qu'il n'efit vu Geb sous ses pieds ... 
CT 79 II 24f-25a, B lBo. 
Resumons brievement les differentes notions qui concement le 
ciel et la terre. 
- Nous avons constate, avec un certain etonnement, que la creation 
du ciel et de la terre tient une place relativement peu importante dans les 
conceptions cosmogoniques des epoques anciennes. Elle sera 
mentionnee plus frequemment, dans la litterature hymnique surtout, a 
partir du Nouvel Empire 230. 
- L'idee d'une apparition ou d'une venue a l'existence independante 
de ces deux elements est presque aussi rarement attestee et surtout 
formulee de maniere negative. 
- L'image de la separation du ciel et de la terre englobe deux notions 
clairement distinctes. 
227 Une discussion de ce passage dans J. HOFFMEIER, Sacred, 1985, p. 80-82. 
228 CT 366 V 27a-c. Des considerations semblables se trouvent deja dans les 
Textes des Pyramides, PT 255, pyr. 299a; PT 570, pyr. 1454a. 
229 Ecrit avec t, mais suivi d'un determinatif masculin. 
230 Pour u des exemples voir H. TE VELDE, « The Theme of the Separation of 
Heaven and Earth in Egyptian Mythology », StudAeg III, 1977, p. 168, n. 1. 
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1. La separation comme phenomene lie a la constitution de 
l'univers se situe dans la phase de transition entre la preexistence et 
l'existence. La conception d'une eclosion commune d'Atoum, du ciel et 
de la terre suppose que ces trois elements etaient lies dans la substance 
de la preexistence et qu 'ils se sont separes les uns des autres et par 
rapport au Noun au moment de l'autogenese et de la prise de 
conscience du createur. 
Le createur peut aussi etre considere comme celui qui a provoque 
la separation des deux elements. Cette notion est atttestee, pour la 
premiere fois peut-etre, dans les Admonitions d' lpouer, et elle devient 
courante des le Nouvel Empire. 
2. La separation du ciel et de la terre par Chou s'inscrit dans la 
phase de structuration et de maintien de l'univers cree. Elle est decrite 
de fa~on tres imagee et les textes prefigurent clairement un tableau 
iconographique repandu bien plus tard. Le but principal de cette image, 
a laquelle s'attachent de nombreuses conceptions et esperances 
funeraires, est d'expliquer le monde tel qu'il est. Cette image constitue 
l'etiologie de l'reuvre du createur. Elle foumit en meme temps la 
garantie de la stabilite du cosmos. 
Dans toute la documentation du Moyen Empire, cette explication 
des structures du cosmos se presente de fa~on positive et absolue. On 
ne trouve encore aucune trace des conceptions qui, des le Nouvel 
Empire, tentent d'expliquer a leur tour cette image et la raison de la 
separation du ciel et de la terre. II s'agit d'une part du mythe de la 
Vache du Ciel, selon lequel le ciel n'a ete separe de la terre qu'apres 
l'insurrection des hommes et suite a la volonte du createur de s'en 
retirer 231 . Ces idees se trouvent aussi au debut du chapitre 17 du 
Livre des Morts dans un passage pour lequel les Textes des 
Sarcophages ne connaissent pas de parallele: « C'est Re, lorsqu'il 
commen~a a gouverner ce qu'il avait cree au commencement, c'est Re 
qui apparut en tant que roi de ce qu'il avait cree, avant que les 
soulevements de Chou fussent venus a l'existence » 232 . Le 
soulevement du ciel est clairement decrit comme une etape posterieure. 
L'autre mythe est integre au le Livre de Nout et explique le 
phenomene de la separation par une querelle entre Geb et Nout suite a 
l'accusation de Geb pretendant que Nout avalerait ses enfants, les 
231 E. HORNUNG (op. cit., p. 79-81) presente les arguments qui plaident en 
faveur d'une origine de ce texte a la xvme dynastie. II est en effet tres 
improbable que ce mythe remonte a une epoque plus ancienne comme le 
suppose encore N. GUILHOU, La Vieillesse des dieux, 1989, p. 140. 
232 E. NA VILLE, Todtenbuch I, pl. XXIII, col. 4-5. 
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etoiles, comme une truie ses petits. Chou souleve alors Nout afin de la 
proteger des menaces de Geb et d'assurer ainsi la renaissance reguliere 
de Re et des astres 233. 
Ces nouvelles conceptions impliquent un changement profond de 
pensee. La separation du ciel et de la terre n'est plus per~ue comme 
phenomene positif, comme structure essentielle de l'univers installee 
des le debut par le createur. Cette separation est alors expliquee comme 
la consequence d'une lutte, voire comme une punition pour les 
hommes. La distance entre le ciel et la terre d'une part et entre les dieux 
et les hommes, d'autre part, ne reflete plus la volonte primordiale du 
createur, mais une deuxieme etape dans l'histoire de la creation, une 
sorte de correction 234. Dans ce contexte, cette disposition est ressentie 
comme nefaste 235 . Une telle conception ne pouvait se developper 
qu'apres l'historicisation du temps mythique et l'apparition de l'idee 
d'un « äge d'or » qui aurait precede la situation presente. Ce clivage 
entre l'etat du monde installe par le createur et l'etat actuel parait une 
des grandes innovations intellectuelles du Nouvel Empire 236. 
Des lors, la separation du ciel et de la terre ne represente plus (ou 
plus uniquement) l'image d'une structure originelle, stable et remplie de 
lumiere, mais au contraire de fa~on tres pessimiste, « une etiologie de 
l'impetfection » de la creation et particulierement de l'homme. 
233 NEUGEBAUER, PARKER, Astronomical Texts I, p. 36 sqq., specialement 
p. 67 sq. HORNUNG, Zwei ramessidische Königsgräber, 1991, p. 93 sq. 
234 N. GUILHOU, « Temps du recit et temps du mythe », Melanges Gutbub, 1984, 
p. 90. 
235 C'est sur la base de ces conceptions que la liturgie peut invoquer la 
reunification du ciel avec la terre. H. TE VELDE, Stud.Aeg III, 1977, p. 162 et 
n. 5; J. ASSMANN, Liturgische Lieder, 1969, p. 259. 
236 La notion de la royaute du createur qui semble etre etroitement liee a la 
conception « historique » de l'epoque de la creation est exprimee aussi bien dans 
le Livre de la Vache du Ciel que dans le passage conceme du chapitre 17 du 
Livre des Morts, cf. supra, p. 61 sq. 
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LA CREATION DE L'HUMANITE. 
Dans les conceptions egyptiennes du monde, l'homme ne tient 
generalement pas une place aussi centrale que dans d'autres 
civilisations, celles de tradition biblique notamment. Le createur ayant 
fait « tout ce qui existe », l'humanite n'est qu'un des composants de 
l'univers. Toutefois, les hommes figurent parmi les rares elements 
crees que mentionnent les textes du Moyen Empire et auxquels est 
associe un mode de creation specifique. Mais la mythologie egyptienne 
n'a jamais etabli un ordre de succession ou une hierarchie des elements 
de la creation. Bien qu 'il incombe aux hommes de maintenir le monde 
et de garantir sa regeneration permanente gräce au rituel, l'humanite ne 
se considere pas comme le couronnement de la creation 237. 
Les Textes des Pyramides ne contiennent encore aucune 
information positive sur l'origine des hommes. Un seul passage stipule 
que le roi est ne d'Atoum avant la venue a l'existence du ciel, de la 
terre, des hommes, des dieux et de la mort 238. 
Nous avons deja aborde, dans le chapitre sur l'ceil comme moyen 
de creation, les textes concernant l'origine de l'humanite dans les 
Textes des Sarcophages. « Les hommes sont les larmes de mon ceil » 
dit le createur au spel/ 1130 239 et mentionne, par opposition, l'origine 
des dieux issus de la substance noble de sa sueur. Le spell 714 explicite 
davantage cette notion en precisant la raison qui provoqua les larmes du 
createur, a savoir l'absence de son ceil. I1 explique aussi que 
l'aveuglement des hommes est la consequence de cette origine: « les 
larmes, c'est ce que j'ai produit a cause de la colere contre moi, les 
hommes appartiennent a la cecite qui est derriere moi » 240. Comme 
releve plus haut, c'est l'ceil du dieu solaire qui l'a quitte en colere en le 
laissant aveugle. Les larmes versees dans cette affliction sont devenues 
hommes et cette situation d 'origine a conditionne la nature des etres 
humains. Quant au createur, son ceil lui est revenu et il a surpasse sa 
cecite. 
237 Un expose general, pas toujours assez nuance, de l'anthropogonie egyptienne se 
trouve dans M. LUGINBÜHL, Menschenschöpfungsmythen, 1992, p. 83-97. 
238 PT 571, pyr. 1466b-d; texte 166. 
239 CT 1130 VII 465a; texte 74. 
240 CT 714 VI 344f-g; texte 75. 
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Les pleurs, et par .extension l'reil, ne sont pas associes a la 
naissance des hommes uniquement en raison du jeu de mots rmjt 
« larmes » - rmt « hommes ». Cette association rappelle aussi l'affliction 
du createur pendant l'absence temporaire de son reil et fournit ainsi une 
explication ontologique de l'humimite. La condition humaine est 
empreinte d'aveuglement. Pour l'Egyptien, l'aveuglement etait une 
metaphore qui ne designait pas, comme dans la pensee occidentale, 
l'obscurcissement de l'esprit et de la raison, mais qui evoquait la 
tristesse et le desespoir. Au Nouvel Empire, les temoignages de l'etat 
d'esprit qu'il est convenu d'appeler « la piete personnelle » parlent 
souvent de l'aveuglement ou des tenebres dans lesquels l'homme peut 
se trouver dans des situations de maladie ou d'affliction. Expliquer que 
les hommes sont originaires des larmes de l'reil aveugle du createur est 
ainsi la reponse a la question « pourquoi la condition humaine est-elle 
marquee de chagrin? ». L'assonance rmjt - rmt a certifie cette reponse. 
L'association de l'humanite aux larmes ou a l'reil du createur est 
devenue tres frequente des le Moyen Empire, mais elle n'est pas 
toujours chargee d'autant de gravite qu'au spell 714. Le plus souvent, 
ce theme des hommes de larmes est mentionne de fa~on evidente et 
sans explication. Des textes des premiers siecles de notre ere, a Esna, 
precisent neanmoins encore qu'une situation de tristesse est a l'origine 
de l'humanite, alors que les dieux sont issus d'un moment de joie du 
createur 241 . 
La conviction que les hommes sont issus des pleurs affliges de 
l'unique et la conscience de la langueur de la condition humaine n'ont 
pas marque la civilisation egyptienne d'un sentiment de peche et de 
chute et n'ont jamais empeche les anciens d'avoir une attitude tres 
positive et affirmative face a la vie. 
La notion initiale de l'origine des hommes des larmes du createur 
a ete etendue a l'reil. Les larmes provenant de l'reil, l'humanite est 
donc issue de cet organe. La notion « les hommes sont issus de ses 
larmes » devint « les hommes sont issus de son reil » et finalement « il a 
cree les hommes au moyen de son reil » 242• Lorsque les textes parlent 
de l'reil, le jeu de mots pleurs - hommes est sous-jacent, le sens 
etiologique (aveuglement, tristesse) n'est plus evoque directement, 
mais passe au second plan, tout en restant probablement present a 
241 S. SAUNERON, les Fetes religieuses d'Esna, Esna V, p. 288 sq. (Esna II, 
n° 163, 17) et p. 264 (Esna III, n° 206, 9). 
242 B. MATHIEU, « Les hommes de larmes, a propos d'un jeu de mots mythique 
dans les textes de l'ancienne Egypte », dans Hommages Daumas, 1986, 
p. 500 sq. 
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l'esprit de ceux qui connaissaient la signification profonde de l'image. 
Les idees glissent ainsi d'un regroupement phonetiquement et 
ontologiquement significatif vers une association beaucoup plus 
generale qui est comprehensible uniquement sur le fond de la notion 
initiale 243 . 
Ce theme de l'reil du createur peut attirer des notions d'autres 
courants mythiques en rapport avec l'reil solaire, comme en temoigne le 
spell 80, ou le createur parle des« hommes qui sont issus de mon reil 
que j'ai envoye lorsque j'etais seul avec Noun, en inertie » 244. 
Envoyer l'reil n'est pas un acte createur, mais au contraire une forme de 
defense dont dispose le dieu. Re peut envoyer son reil contre Apophis, 
l'reil de Re en tant qu'uraeus peut lancer des flammes contre ses 
ennemis. Deux notions d'origines tres differentes sont combinees ici 
par simple association d'idees a propos d'un mouvement en relation 
avec l'reil: « ils sont issus de l'ceil », « il a envoye son ceil ». Dans 
l'acte createur et dans l'acte defensif on trouve l'idee d'une separation 
et d'un mouvement au niveau de l'ceil. L'association reste cependant 
formelle, il n 'y a aucun rapprochement du contenu de ces images. 11 ne 
semble pas non plus s'agir, dans ce passage du spell 80, d'une allusion 
au mythe du Nouvel Empire selon lequel le createur s'etait vu oblige 
d'envoyer son ceil afin d'etouffer la revolte des hommes (le Livre de la 
Vache du Ciel). 
La creation des hommes est decrite comme ayant eu lieu tout au 
debut du processus createur, lorsque Atoum etait encore seul et en 
inertie. U n peu plus loin, le meme spell 80 mentionne une nouvelle 
fois, peut-etre par erreur, l'etat de preexistence de l'humanite. Comme 
tous les elements destines a etre crees, les hommes auraient deja existe 
en germe dans la substance primordiale. La mention de l'inertie de 
l'humanite est toutefois curieuse dans ce contexte qui decrit l'etat 
d'Atoum en non celui des hommes. Atoum dit: « je flottais etant 
entierement engourdi, l'humanite (?) etant inerte (pct nny). C'est mon 
fils Vie qui constituera mon cceur » 245 . 
243 Un eloignement semblable de la signification etiologique a l'interieur d'une 
meme notion peut encore etre observe a propos de la creation de Chou par le 
crachat, dans les textes qui n'emploient plus le verbe jss, mais un synonyme 
sans assonance au nom du dieu (exemples textes 160 et 49). 
244 CT 80 II 33d-f. 
245 CT 80 II 34h-j; texte 22. Les quatre versions qui transmettent le texte 
s'accordent pour ecrire clairement pct nny. La tradition est probablement 
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L'apparition des hommes est parfois mentionnee avant celle des 
dieux, ainsi par exemple au spell 162 « ... avant que les hommes 
fussent mis au monde, avant que les dieux fussent venus a 
l'existence » 246. Bien qu'aucun ordre chronologique ou hierarchique 
n'ait jamais ete etabli, les hommes et les dieux sont toujours nommes 
avant les animaux et les autres elements crees dans les listes plus 
developpees qui sont connues des le Nouvel Empire 241. 
Dans les conceptions egyptiennes, l'unique a cree les hommes en 
tant qu'espece. La notion d'un premier homme ou d'un premier couple 
n'existe pas. Le createur a mis au monde l'humanite entiere; quelques 
textes mentionnent ainsi « la premiere generation » d'hommes 248• 
Le createur n'est pas responsable du maintien de l'espece 
humaine et la creation des individus, fonctions qui incombent a d'autres 
dieux. Le bade Chou « engendre panni les hommes sur terre (qui sont 
dans l'ile de l'embrasement) » 249; Chou « sait faire vivre celui qui est 
dans l'ceuf dans chaque ventre, a savoir les hommes ... » 250. Chou 
donne aux hommes la faculte de se reproduire, il garantit la permanence 
de l'espece humaine. 
Contrairement a Atoum qui inventa l'espece humaine en tant que 
mode d'existence, le dieu Khnoum s'occupe de la creation des hommes 
en tant qu'individus. 11 fa~onne chaque enfant dans le ventre de sa mere 
et assiste a la naissance. La caracteristique de Khnoum est de modeler 
(qd) les hommes comme le potier cree un vase. Son instrument est le 
tour de potier 251 . Cette notion est attestee des les Textes des 
fautive; a l'origine il y avait peut-etre cwt.j nny; cf. J. ZANDEE, ZÄS 101, 
p. 64, qui traduit sans commentaire « und meine Glieder(?) träge sind». 
246 CT 162 II 400a; texte 99. 
247 E. OTTO,« Der Mensch als Geschöpf und Bild Gottes in Ägypten» dans 
H.W. WOLF (ed.), Probleme biblischer Theologie, 1971, p. 337. 
248 b,t tpt, L'inscription de Sesostris Ier a Töd, col. 40, Chr. BARBOTIN, 
J.J. CLERE,BIFAO 91, 1991, p.10 et n.132. Admonitions 12,2; 
Khakheperreseneb I, 6. 
249 CT 75 I 364c-367a. 
25° CT 80 II 33c. 
251 Le tour de potier apparait a plusieurs reprises dans les Textes des Sarcophages 
dans des contextes independants de Khnoum : « Devenir Anubis ... je suis le 
maitre du tour de potier (swnw %! ) » CT 546 VI 142g, j, M22C. « C'est le 
taureau sur son pavois, celui qui fa~onne (sqd ~ ) sur son tour de potier 
(s w n [1 n) » CT 558 VI 159g-h; FECT II, p. 167 traduit « four de polier». 
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Pyramides: « Salut a toi, Khnoum, qui ... (?), puisses-tu (re)fa~onner 
Teti » 252 . Un seul spell des Textes des Sarcophages se refere 
clairement a cette conception de Khnoum comme modeleur de 
l'individu. 
193 jw qrfJ,tjm m t3 
/jnmw m rf 
qd.nfw[j] III/ sbnfwj n rnpt 
Le vase-qrfJ,t est 1a dans le four (?) 253, 
Khnoum etant a son orifice 254, 
il m'a fa~onne 255 /III il m'a forme 256 durant une annee 257. 
CT 996 VII 212e-g, P. Gard. II, P. Gard. III. 
Khnoum fa~onne ici un homme en modelant un vase tres 
specifique. Le mot qrfJ,t, un des termes pour la poterie en general, 
signifie en effet egalement le milieu prenatal ou se forme un etre vivant, 
l'reuf ou la matrice 258 . Durant l'annee de la gestation, Khnoum 
« C'est Jmaou qui fait que N vienne avec le tour de potier (? n}:zp, 
determinatif =) », CT 674 VI 302h; n/J,p signifie soit le tour de potier, soit 
la motte d'argile que le potier place sur le tour afin de modeler le vase. Une 
expression « ouvrir n/J,p(w) » est en rapport avec Khepri qui pousse le soleil 
naissant ou avec l'eclosion du createur et du soleil, cf. AS s MANN, 
Sonnenpriester, 1970, p. 23-25. 
252 jng, IJ,r.k ljnmw b}:zn jqdf T, PT 324, pyr. 524a, b/J,n, sens inconnu; jqd, 
determinatif c:g. Confusion de pronom/pour k cf. R.O. FAULKNER, Pyramid 
Texts, p. 104, n. 17. 
Dans les Textes des Pyramides, on trouve la mention d'un fa9onneur (qdw) du 
roi en PT 516, pyr. 1184a; le roi est le fils de Khnoum en PT 524, pyr. 1238a. 
253 Traduction hypothetique, lecture du signe Gardiner U-30 e1 « kiln » comme 
ideogramme. 
254 Traduction selon P. BARGUET, Sarcophages, p. 528. 
255 Determinatif ~1 
256 sbn avec le determinatif de l'oiseau du mal (P. Gard. II) « maltraiter » donne un 
contre-sens. P. Gard. III semble ecrire le verbe sans determinatif; voir sbnt 
«Säugling» Wb V, 90, 2 et MEEKS, AnLex 78.3437 r .1 r=,:i « feconder» 
(avec reference a CT 469 V 395g). Le verbe parait se rapporter a la gestation 
durant laquelle Khnoum forme l'enfant dans le ventre de sa mere. 
257 n rnpt, cf. E. EDEL, Altägyptische Grammatik, 1955/1964, § 575e. 
258 S. SAUNERON, « Copte KA>.~H », dans Mel. Maspero 1/4, 1961, p. 113-
120. 
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modele et fa~onne 1 'reuf / le vase-qr/:,J qu 'il a place dans le ventre de la 
mere. Cette notion sera des le Nouvel Empire aussi representee 
iconographiquement (scenes de theogamie). Au Moyen Empire, 
« Khnoum qui a cree les hommes » est mentionne sur la stele de 
Montouhotep fils de Häpi 259. Sur la stele de Sehetepibre 
(Enseignement loyaliste), le roi est decrit comme « Khnoum de tout 
corps, le geniteur qui cree les humains » 260• Dans les Admonitions, 
Ipouer se lamente : « helas, les f emmes sont steriles, aucune ne con~oit, 
Khnoum ne fa~onne (qd) plus en raison de l'etat du pays » 261 . 
Les individus peuvent aussi se sentir la creature de divinites 
autres que Khnoum 262 . D'apres leurs noms, des particuliers 
pouvaient s'estimer « celui que Ptah a donne » ou « celui que Sobek a 
donne » 263. U n notable de Dendera de la xie dynastie nomme « celui 
que Khnoum a donne » (Rdjw /jnmw) se considere comme « un bois 
noble que dieu a cree » 264. Il arrive ainsi que le dieu createur ne soit 
pas expressement identifie. Dans une lettre a son vizir, le roi Isesi 
precise : « dieu t'a certes cree selon le desir d'Isesi » 265. Quel que soit 
le createur specifique, l'humanite et l'individu egyptien se comprennent 
comme les creatures d'un dieu. 
Durant le Moyen Empire, Khnoum n'etait pas encore considere 
comme un createur universel, mais comme une des divinites 
responsables d'un aspect de la perpetuation de l'reuvre creatrice. De la 
meme maniere, les fils-createurs assurent l 'existence des hommes en 
tant qu'espece et en tant qu'individus, par le don du souffle de vie, par 
l'attribution du ka et par la production de leur nourriture. Meme Osiris 
peut etre considere comme le garant de la subsistance de l'humanite. 
194 wc pw N Wsjr m t3 pn 
ml:,,.n ~f mw rd.n nf smw 
IJpr.n nfJ rmf 
N est l'unique, Osiris dans ce pays. 
259 ljnmw jr rm[, London Univ. College 14333, 1. 8; H.M. STEWART, Egyptian 
Stelae II, 1979, p. 20, pi. 18. 
260 ljnmw pw n J/w nb wttw sb,pr rb,yt, G. POSENER, L'Enseignement loyaliste, 
1976, p. 27, texte 145. 
261 A.H. GARDINER, Admonitions, 2, 4; M. LICHTHEIM, AEL I, p. 151. 
262 OTTO, op. cit., p. 341; cf aussi supra, p. 144, n. 77. 
263 Rdjw-Ptl;,, Rdjw-Sbk, RANKE, PN I, p. 228. 
264 Stele CGC 20543; M. LICHTHEIM, Autobiographies, 1988, p. 42-46, pi. 1. 
265 jr.n [w l;,m n[r r st-jb Jssj; Urk. I, 63, 12. 
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L'eau a inonde pour lui, les päturages ont crfi pour lui 266, 
c'est advenu pour que vivent les hommes. 
CT 680 VI 306c-e, BlBo. 
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Ce sont les fils-createurs et quelques autres divinites importantes 
qui interviennent en faveur des hommes et qui s'occupent de leurs 
besoins. Le createur se contente d'inventer l'humanite sans montrer 
d'interet particulier a son developpement ou a son bien-etre. Ceci est du 
moins le portrait qu'en dessinent les sources du Moyen Empire qui sont 
parvenues jusqu'a nous. Son röle consiste a vaincre l'inertie de l'etat 
primordial, a concretiser l'existence virtuelle des elements de l'univers, 
a inventer la vie et, par la suite, a foumir l'energie vitale. Une fois 
l'univers constitue, toutes les interventions directes incombent a ses 
fils. Le createur ne montre aucune sollicitude envers les hommes. Ce 
partage net entre le röle de l'unique et celui des autres dieux parait 
caracteriser la theologie du Moyen Empire. 
LES ELEMENTS CREES : RESUME. 
La pensee du Moyen Empire ne semble pas encore avoir elabore 
de systematisation des elements crees. Ce n'est qu'au Nouvel Empire 
qu'apparaissent des listes qui tentent de presenter une image globale de 
la diversite de la creation en repertoriant un grand nombre d'objets 
crees. Ces listes incluent notamment les animaux et parf ois meme les 
insectes et les vers. La documentation du Moyen Empire ne contient 
aucune mention de la creation des animaux. 
Le monde animal fait neanmoins implicitement partie des reuvres 
de« celui qui a mis au monde tout »; son existence n'a pas pour seule 
fonction la subsistance des humains. Comme le montre le tableau final 
du spell 80 (texte 111), l'ordre parmi les animaux a ete instaure par le 
createur, et Chou leur adresse la sollicitude et le don du souffle de vie 
au meQ1e titre qu'aux hommes. 
A l'instar de nombreux autres constituants de l'univers (les 
astres, les plantes, etc.), aucune notion specifique n'a ete developpee 
au sujet de l'origine des animaux. Ceci est aussi vrai, dans une large 
mesure, a propos du ciel et de la terre pour lesquels aucun mode de 
266 Une traduction « gräce a » de la preposition-n donnerait un sens plus 
satisfaisant, cf. aussi textes 133 et 165. 
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creation n'est connu. Leur existence, bien que due au createur, semble 
aller de soi; leur separation constitue le phenomene le plus interessant. 
On peut relever aussi que la creation du Nil, element essentiel de la 
fertilite s'il en est, n'est jamais mentionnee. Le Nil etait probablement 
considere comme etant en relation avec le Noun et existant de ce fait 
sans l'intervention d'Atoum. 
C'est l'origine des dieux, de differentes divinites individuelles et 
de l'humanite qui a retenu l'attention des penseurs. 
Au sujet des hommes, une seule conception, significative et 
profonde, a ete developpee. Les larmes ou l'reil du createur constituent 
l'unique source d'origine de l'humanite. 
Quant aux dieux et aux divinites individuelles, plusieurs modes 
de creation peuvent expliquer leur existence. Inversement, il semble se 
degager des textes etudies ici la constatation suivante: les substances 
materielles qu'emet le createur sont specifiques et ne creent qu'un seul 
objet (Chou et Tefnout formant une unite), tandis que les pouvoirs 
immateriels peuvent engendrer differents elements. 
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Malgre la grande importance accordee a la creation des divinites 
individuelles et du genre divin, l'origine du monde n'est pas decrite a 
travers une theogonie. Dans notre documentation, la genealogie de 
l'enneade n'apparait jamais dans un contexte cosmogonique, et ses 
divinites ne representent pas l'ensemble de l'univers. La genealogie 
divine ne semble pas (ou pas encore ?) etre consideree comme le 
modele de l'univers cree, contrairement a une interpretation frequente 
dans la litterature egyptologique. 
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Les penseurs anciens, aussi ingenieux qu'ils aient ete a imaginer 
des conceptions significatives de l'origine de certains constituants de 
l'univers, ne cherchaient nullement a expliquer de la sorte chacun des 
elements du monde. Leur interet se portait avant tout sur le phenomene 
de l'existence. L'invention capitale du createur est en effet le principe 
de la vie qui caracterise le monde actuel et qui le distingue de l'etat 
anterieur de la preexistence, de meme que d'un possible etat posterieur. 
C'est en se portant lui-meme a la vie qu'Atoum s'est concretise et qu'il 
a pu donner existence aux dieux et aux hommes qui ont a la fois la 
possibilite et le devoir de maintenir et de transmettre le principe de la 
vie. 
Dans la mesure ou la vie constitue l'reuvre essentielle du createur, 
les Egyptiens n'ont pas tant developpe une cosmogonie dans 
l'acception rigoureuse du terme, ni une theogonie, mais une image 
saisissable de ce que l'on pourrait appeler une « ontogonie ». La 
question de base n'etait pas « comment le monde a-t-il ete cree ?», mais 
plutöt « comment la vie est-elle venue a l'existence ?». Les notions 
developpees cherchent a fournir des reponses a cette question 
fondamentale en expliquant l'origine des principaux modes d'existence, 
celui des dieux et celui des hommes. 
En plus de la problematique de l'origine de la vie et, dans une 
moindre mesure, de celle des structures de 1 'univers, il est un autre 
facteur impenetrable mais caracteristique du monde cree qui a tres töt 
occupe l'esprit des savants: le temps. 
Deux passages des Textes des Sarcophages evoquent la creation 
du temps dans un de ses aspects mesurables. Un exemple se trouve 
dans le spell 1130 a la suite de la phrase qui concerne la creation des 
dieux et des hommes. 
195 sljpr.nj n[rw mfdtj 
jw rmf m rmwtjrtj 
psd,j m3 .kwj r nb m slµjj pw n nb r d,r 
jr.nj hrw n snb gr/:l n wrd,-jb 
J'ai fait venir a l'existence les dieux de ma sueur, 
(mais) les hommes sont les larmes de mon reil; 
je brille renouvele chaque jour dans mon eclat de maitre de 
l'univers; 
j'ai fait le jour pour le bien-portant, la nuit pour le fatigue de 
creur. CT 1130 VII 464g-465c, BlL, BlC. 
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A un moment indetermine mais clairement situe dans la quatrieme 
phase du processus createur, apres la mort d'Osiris (le fatigue de 
coeur), le maitre de l'univers installa les divisions du jour et de la nuit, 
tout en les assignant a Re et Osiris respectivement. Seulement deux des 
sept versions de ce spell attestent la creation du jour qui, pour les 
redacteurs de l'autre le~on («j'ai fait la nuit pour le fatigue de creur»), 
devait etre anterieure a celle de la nuit et liee a l'eclosion meme du 
createur. Dans la version traduite ci-dessus, les opposes jour et nuit 
ainsi que Re et Osiris sont mis en paralleles avec les dieux et les 
hommes, la sueur et les larmes, oppositions a travers lesquels 
s'exprime une difference de qualite. Les premiers termes sont purement 
positifs, alors que les seconds font partie d'une realite qui est la suite 
d'evenements malencontreux - le chagrin du createur, le meurtre 
d'Osiris - pour lesquels l'unique ne porte pas de responsabilite 
immediate. Les divisions du temps sont aussi mises en rapport avec les 
structures de l'espace, le domaine celeste de Re d'une part et, d'autre 
part, le domaine terrestre, voire souterrain d'Osiris. Ce lien entre le 
temps et l'espace se retrouve dans un autre passage ou la creation du 
temps semble rattachee a l'apparition quotidienne du createur. 
196 l:Jc jrt Tm m bbt 
l:Jc jrt Tm m bnrt 
djf /fw n Nwj 267 sl:Jmf jmf 
bcfm wnt ... 
}[fwnwt 
Sw jm r ßwtfpt 
Puisse l'reil d'Atoum apparaitre dans la plante-bbt, 
puisse l'reil d'Atoum apparaitre dans le palmier, 
afin qu'il donne Hou a Noun et qu'il soit puissant gräce a lui, 
puisse-t-il apparaitre dans l'ouverture ... 
puisse-t-il creer les heures; 
Chou est 1a afin qu'il porte le ciel. 
CT 325 IV 153e-154c, 155c-d, GlT, AlC. 
L'reil d'Atoum doit designer le soleil dont la course reguliere 
rythme le temps. Pour que le soleil puisse marquer les heures, le,s 
structures de l'univers doivent etre stables et soutenues par Chou. A 
26 7 Cf. supra, p. 25, n. 13. 
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nouveau, la creation des divisions du temps se situe apres le processus 
createur, a l'interieur du monde structure 268. 
Une variante du texte attestee sur des sarcophages d'Assiout 
remplace le mot wnwt « les heures » par nwt, un terme connu des le 
Nouvel Empire comme forme feminine de nw « le temps » 269. En 
l'absence de paralleles, il est difficile de savoir s'il s'agit simplement de 
la substitution d'un vocable par un autre, phonetiquement et 
semantiquement proche, ou si cette variante exprime reellement la 
conception globale de la creation du temps: « puisse-t-il creer le 
temp s » 270 . Les rares sources posterieures qui mentionnent 
l'invention du temps, developpent egalement l'origine des unites 
mesurables plutöt que celle du principe superieur. Un exemple dans 
lequel les principales divisions du temps sont enumerees se trouve dans 
le grand hymne a Amon de Leiden: « Horakhty ... qui cree les annees, 
qui constitue les mois, a la marche duquel correspondent les jours, les 
nuits et les heures » _211. 
268 Dans le Livre de la Vache du Ciel, la naissance des annees se situe apres le 
soulevement de Chou. 
269 MEEKS, AnLex 77 .2026; Wb 11, 220, 2. 
270 Les quatre textes d'Assiout omettent la mention de la structure celeste qui seule 
permet le decompte des di visions du temps, des heures. 
271 Hymne a Amon P. Leiden I-350 (II, 16-17). 

CHAPITRE V 
L'HOMME ET SON CREATEUR 
En tant que « troupeau humain », les anciens Egyptiens se 
savaient les creatures du dieu unique. La conscience du caractere 
imparfait de l'humanite, qui a du inspirer la conception de son origine 
dans les larmes, amenait egalement les penseurs a poser la question de 
la theodicee. Sans pouvoir se contenter entierement de l'explication 
fournie par l'image inythique, ils s'interrogeaient sur la justification de 
dieu face au mal dans le monde et sur le probleme de leur propre 
responsabilite. Ils essayaient de definir leur rapport avec le createur et 
de cemer sa personnalite. 
Nous ne pouvons qu'entr'apercevoir ponctuellement cette 
reflexion intense qui, par moment, mettait les hommes en conflit ouvert 
avec leur geniteur ou, au contraire, les fais~it s'abandonner entierement 
dans la main et sous la protection du dieu. A travers ces renseignements 
tres fragmentaires, les grandes lignes d'une evolution de la relation 
entre les hommes et le createur semblent toutefois se degager. 
Deux textes concement particulierement cette question: le 
premier discours du maitre de l'univers au spell 1130, et l'hymne au 
createur a la fin de l'Enseignement pour Merikare. Ces deux 
compositions se distinguent clairement des autres sources utilisees ici. 
Ils proviennent de toute evidence d'une ambiance intellectuelle 
differente. Leur but n'est pas de renseigner sur l'activite creatrice de 
l'unique, mais de disserter sur le rapport des hommes avec le divin. 
Dans le passage du spell 1130, ce rapport est ressenti comme 
conflictuel, et le discours du createur sonne comme une defense, 
comme une reponse apologetique a la question, voire au reproche 
formule par les hommes a propos du mal qui existe dans ce monde. 
197 wlJ,mJ n.fn sp 4 nfrw 
jr.n n.j jb.j g,s.j m /:.tnw mlJ,n 
n mrwt sgrtjsft 
jw jr.nJ sp 4 nfrw m /:.tnw sb!)t 31Jt 
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jw jr.nj t3w 4 
ssn s nb m h3wf 
spjmpw 
jw jr.nj 3 gb wr 
sb,m ~wrw mj wrw 
spjmpw 
jw jr.n.j s nb mj snw f 
n wg,.j jr.sn jsft 
jnjbw.sn ~ g,dt.n.j 
spjmpw 
jw jr.nj tm jbw .sn r smb,t jmnt 
n mrwt jrt ~tpw-nfr n ntrw sp3wt 
spjmpw 
Je veux vous rappeler 1 quatre bonnes actions 
que ma propre volonte a faites pour moi a l'interieur du Mehen 
dans l'intention de faire taire le mal. 
J'ai fait quatre bonnes actions a l'interieur du porche de 
l'horizon. 
J'ai cree les quatre vents 
(afin que) tout homme respire dans son environnement. 
Ce fut une des actions. 
J'ai cree le grand flot 
(afin que) le faible comme le grand s'en emparent. 
Ce fut une des actions. 
J'ai cree chaque homme egal a son semblable 
je n'ai pas ordonne qu'ils commettent le mal; 
c'est leurs creurs qui ont desobei a ce que j'avais dit. 
Ce fut une des actions. 
J'ai fait que leurs creurs n'oublient pas l'Occident 
afin qu'ils fassent les offrandes-divines aux dieux des nomes. 
Ce fut une des actions. 
CT 1130 VII 462b-464f. 
1 wl;m, « repeter, redire », MEEKS, Anlex 79.0738. 
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On relevera tout d'abord la forme litteraire tres concise et 
structuree de ce discours 2. 
Aucune des quatre actions que le createur rappelle a son 
audience ne consiste en une des notions de creation que les textes 
mythologiques nous ont fait connaitre. Ce passage n 'est en effet pas un 
texte cosmogonique. Le but de cette composition n'est pas d'expliquer 
la presence des elements crees, mais de preciser la raison de l'existence 
du mal dans le monde. Le discours du createur ne se refere pas au 
moment de la creation, mais rappelle a un auditoire d'hommes 
mecontents la disposition providentielle et hannonieuse de l'univers qui 
est le resultat de son reuvre creatrice. C'est pour cette raison que le 
texte ne se sert pas du langage image auquel doit recourir le mythe pour 
pouvoir evoquer les phenomenes de la creation, mais developpe un 
discours tres sobre qui decrit en quatre points les principaux acquis de 
l'organisation du monde. Le texte insiste sur le fait que cette disposition 
correspond a la volonte du createur. 11 n'est pas etonnant des lors de 
rencontrer dans les deux premieres actions la creation des vents et de 
l'eau que les textes mythologiques attribuent aux fils-createurs. Nous 
avons vu que ces derniers agissent exclusivement selon la volonte et 
sur l'ordre du maitre de l'univers. Les quatre actions n'ont d'ailleurs 
pas ete entreprises depuis un lieu primordial, mais depuis le Mehen et le 
porche de l 'horizon, le lieu de residence de Re dans le ciel 3• 
Les actions que le dieu enumere ont eu lieu dans la quatrieme 
phase du processus createur, la phase de developpement et de 
perfectionnement de l'reuvre initiale que l'unique ordonne selon sa 
volonte depuis sa residence celeste. Ceci explique aussi la finalite qui 
dirige les deux premieres actions; les vents et le flot sont crees pour le 
bien-etre de l'humanite. 
Les deux dernieres actions evoquees par l'unique concernent 
directement les hommes dans leurs rapports entre eux et avec le monde 
des morts et des dieux. La troisieme action, plus developpee que les 
autres, contient la refutation explicite du createur de sa pretendue 
responsabilite pour le mal dans le monde. La charge entiere revient aux 
2 Sur ce passage voir G. FECHT, Der Vorwurf an Gott, 1972, p. 120-127; 
E. HORNUNG, Conceptions of God, p. 198 sq. 
3 Sur Mehen comme lieu pourvu de portes cf. P.A. PICCIONE, « Mehen, 
Mysteries, and Resurrection from the Coiled Serpent»,JARCE 27, 1990, p. 43-
46. Le Mehen pourrait dans ce texte designer aussi le lieu depuis lequel le createur 
tient son discours, cf. R.B. PARKINSON, Voices from Ancient Egypt, 1991, 
p. 32. 
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hommes qui sont crees egaux 4 et qui disposent eux aussi d'une 
volonte ou d'une conscience (d'un creur) qui est sensee etre digne et 
suivre les commandements divins 5. L'unique se contente de souligner 
leur responsabilite, sans pour autant annoncer de chatiment 6. 
La quatrieme action decrit l'installation de la religion egyptienne 
telle qu'elle fut definie de fa~on officielle. Elle englobe d'une part la 
conscience de l'Occident et du jugement qui conditionne la survie de 
l'homme 7 et, d'autre part, l'echange rituel avec les dieux. 
En conclusion a ce discours tres concret, d'ou tout element 
mythique ou surnaturel est absent, le createur declame une phrase qui, 
elle, est empreinte du langage image et etiologique du mythe : « J'ai fait 
venir a l'existence les dieux de ma sueur, (mais) les hommes sont les 
larmes de mon reil ». Apres avoir demontre que l'installation du monde 
est bonne et que le mal provient des hommes eux-memes, l'unique 
rappelle l'origine de l'humanite comme ultime raison de cet etat de faits. 
Cette origine etant accidentelle, une suite de l'affliction du createur, la 
condition humaine n'a pas ete constituee par la volonte divine 
directement. Si cette origine malheureuse peut foumir une explication a 
la presence du mal, elle ne sert nullement de justification ou d'excuse, 
car les hommes sont doues d'une volonte et d'une conscience. 
Sans prevoir d'intervention autre qu'un discours ferme, le 
createur localise le mal comme issu des creurs des hommes. La relation 
entre le dieu et l'humanite reste froide et distante. 
L'hymne au createur a la finde l'Enseignement pour Merikare 
aborde le rapport entre les hommes et le createur sous la forme d'une 
description louangeuse du dieu 8. Ce texte suit un passage dans lequel 
le roi est exhorte a agir pour le dieu parce que « le dieu est informe de 
4 Sur cet aspect voir E. OTTO, Der Vorwurf an Gott, 1951, p. 10; L.H. LESKO, 
« Some Observations on the Composition of the Book of Two Ways », JAOS 
91, 1971, p. 42. 
5 Sur l'ambigui1e entre responsabilite personnelle et conduite divine dans ce texte, 
dans Sinouhe et de nombreuses autres sources, cf. E. OTTO, « Ägyptische 
Gedanken zur menschlichen Verantwortung», WeltOr III, 1964-1966, p. 19-26. 
6 -J. ASSMANN, Agypten, 1984, p. 206. 
7 La conscience de l'Occident est l'expression meme d'un comportement pieux sur 
terre qui garantit le passage indemne au tribunal d'Osiris, cf. B. MATHIEU, « Se 
souvenir de l'Occident (sb,3 Jmnt.t): une expression de la piete religieuse au 
Moyen Empire», RdE 42, 1991, p. 262 sq. 
8 W. HELCK, Die Lehre für König Merikare, 19882, p. 83-88. 
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celui qui agit pour lui ». De meme, le roi-pere encourage Merikare a 
prendre soin de l'humanite parce que celle-ci est choyee par le createur. 
198 /:tn rmt cwt nt ntr 
jr f pt t3 njb.sn 
dr.nf (n.sn) snk n mw 
jr.nf t3w c nb fruj,.sn 
snnwfpw prw m /:tcwf 
wbnfmpt njb.sn 
jr.nf n.sn smw cwt 3pdw rmw snm.sn 
sm3 .nf bftjw f 
l:u;!.nf mswf /:tr k3.sn mjrt sbjt 
jr f ssp njb.sn 
sqddf r m33.sn 
ts.nf k3r /:t3.sn 
rmm.snjwf/:tr sg,m 
jr.nf n.sn J:tq3w m sw/:tt 
tsw r tst m psg, n s3- c 
jr.nf n.sn /:tk3 r c /:t cw r bsf c n bpryt 
rs.tw /:tr.s gr/:t mj hrw 
sm3.nf h3kw-jb m-mc.sn 
mj /:tw s s3f /:tr snf 
jw ntr rb. w rn nb 
Prends soin des hommes, le betail de dieu 
a l'intention desquels il a cree le ciel et la terre . 
11 a repousse (pour eux) l'avidite de l'eau 9. 
11 a cree le souffle afin que leurs nez vivent. 
Ce sont ses images, issus de sa chair. 
Il se leve dans le ciel a leur intention. 
Il a cree pour eux les päturages, le betail, les oiseaux et les 
poissons afin qu'ils se nourrissent. 
11 a tue ses ennemis, 
il a detruit ses enfants parce qu'ils songeaient a se revolter. 
Il cree la lumiere a leur intention 
et il navigue afin de les voir. 
9 Cette phrase a ete interpretee de differentes manieres. M. LICHTHEIM (Ancient 
Egyptian Literature I, p. 109, n. 29) pense a « a primordial water monster, 
defeated at the time of creation ». H. BRUNNER (Altägyptische Weisheit, 1988, 
p. 448) renvoie a l'image attestee dans plusieurs cultures mediterraneennes de la 
mer avide qui avale la terre. 11 semble probable qu'il s'agisse ici d'une allusion a 
l'acte createur qui consiste a maitriser l'eau primordiale et a differencier le Noun et 
le monde cree. 
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Il s'est constitue une chapelle autour d'eux, 
pleurent-ils qu'il les entend. 
Il a cree pour eux des souverains dans l'reuf, 
des gouvemeurs pour soutenir le dos du faible 10. 
Il a cree pour eux la magie en tant qu'arme pour contrer le cours 
des evenements 
sur lesquels s'exerce la surveillance de nuit comme de jour 11 . 
Il a tue les insurges parmi eux, 
comme un homme bat son fils a cause de son frere. 
Le dieu connait chaque nom. 
Tout est cree a l'intention des hommes, les grands elements du 
cosmos (le ciel, la terre, l'air), les plantes et les animaux pour leur 
subsistance, mais aussi les « phenomenes de civilisation » tels les 
temples, les rois et la magie 12. La creation de l'humanite n'est pas 
mentionnee, car les hommes sont ici les beneficiaires de l'ensemble de 
l'reuvre creatrice et se situent ainsi a l'exterieur de ce processus. 
Sans entrer dans tous les details de ce texte extraordinaire et 
riche, abordons quelques themes qui interessent plus particulierement 
notre sujet. Relevons d'abord l'enonce qui qualifie les hommes 
d'images (snn) du dieu. Si le roi est frequemment presente comme 
image (mjtj, bntj, snn, ssmw, ssp, qj, tjt, twt) du dieu solaire 13, cette 
formulation est presque unique a propos des humains 14. Pour 
E. Otto, elle est meme trop exceptionnelle pour avoir la valeur d'une 
conception repandue. Selon lui, seul le roi peut etre l'image de dieu 
dans le sens d'une « copie » identique. Les hommes atteignent 
uniquement a une certaine ressemblance avec le divin, notamment a 
lO Sur la misericorde comme ideal royal largement inspire par la litterature privee 
de l'epoque, cf. E. BLUMENTHAL, « Die Lehre für König Merikare », ZÄS 107, 
1980, p. 37. 
11 Traduction G. POSENER, « L'enseignement pour Merikare », ACF 66, 1965-
1966, p. 344. 
12 Sur la structure de cet hymne cf. J. ASSMANN, Ägypten, 1984, p. 202. 
13 La premiere attestation se trouve dans Sinouhe, cf. E. BLUMENTHAL, 
Untersuchungen ... , 1970, p. 98. Ces appellations sont frequentes des le Nouvel 
Empire. 
14 La meme idee semble encore etre exprimee dans l'Enseignement d'Ani (fin 
XVIne dyn.) ou « les hommes sont les egaux (sn-nw) de dieu », cf. 
E. HORNUNG,« Der Mensch als »Bild Gottes« in Ägypten», 1967, p. 153 ; 
id. dans Conceptions of God, 1982, p. 138. Sur les nombreux termes egyptiens 
pour « image », cf. id., « Der Mensch ... », p. 126-145. 
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travers leur activite rituelle et leur conduite morale 15 . II semble 
cependant peu probable que les anciens auraient distingue ainsi entre 
identite et ressemblance. 
Dans les documents prives, le particulier pouvait, des la 
Premiere Periode intermediaire, se presenter comme l 'image (mjtj ou 
sn-nw) des dieux Thot, Ptah ou Khnoum. Dans ces cas, la qualite 
d'image se rapporte toujours soit a la sagesse, soit a la bonne conduite 
du fonctionnaire et n'ajamais de valeur ontologique 16. 
La phrase de M erikare est differente; elle concerne toute 
l'humanite, n'implique aucune action de la part des hommes et elle se 
refere au createur lui-meme. Les hommes sont a la fois les images du 
createur et issus de sa chair, une notion qui s'apparente de ce que les 
Textes des Sarcophages nous apprennent sur l'origine de l'humanite. 
La conception des hommes issus des larmes ou de l 'reil du createur 
implique en effet la consubstantialite de l'humanite et de l'unique, idee 
qui est reprise par la mention de la chair du dieu dans le passage de 
Merikare. L'expression « issus de sa chair» n'est qu'une generalisation 
de la notion plus precise de l 'origine des hommes de l'reil divin. On 
pourrait se demander des lors, s'il n'existait pas un lien entre la notion 
de l'reil comme organe createur et celle des hommes comme images du 
dieu. Celles-ci seraient le produit de l'imagination du createur, une 
faculte qui est tres proche de la force creatrice de la volonte. Le fait 
d'avoir ete cree par l'reil de l'unique, qui est le siege de sa capacite de 
visualisation, pourrait valoir aux hommes d'etre qualifies d'images du 
dieu. · 
Les hommes partagent d'ailleurs avec les dieux le privilege et la 
responsabilite d'etre doues d'une volonte (jb ), responsabilite que 
rappelle le createur apropos de sa troisieme action dans le spe/l 1130. 
D'une fa~on concrete, les statues et representations des dieux 
les montraient presque toujours avec un corps humain, ce qui pouvait 
tout naturellement signifier pour la pensee religieuse que les hommes 
etaient crees a l'image des dieux. 
Deux propositions contrastent singulierement avec le ton general 
du texte. L'une est situee au milieu, l'autre a la finde l'hymne, les deux 
commencent par le verbe « tuer ». 
15 E. OTTO developpe la distinction entre « Gottesebenbildlichkeit » et « Gottes-
ähnlichkeit» dans « Der Mensch als Geschöpf und Bild Gottes», 1971, 
p. 342 sq. 
16 B. OCKINGA, Die Gottebenbildlichkeit, 1984, p. 82 sqq. 
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Le createur tue ses ennemis et detruit ses enfants, plus loin il tue 
les insurges et bat son fils. Ces allusions pourraient se referer au mythe 
de l'insurrection des hommes qui fut severement reprimee par Re, 
mythe que developpe le Livre de la Vache du Ciel 17. Mais le contexte 
du passage de M erikare semble indiquer que le dieu, meme en 
massacrant, agit pour le bien des hommes, et la derniere phrase dit 
explicitement qu'il bat son fils a cause (pour le bien) de son frere 18• 
Cette idee de punition des uns par justice ou par amour pour les autres 
n'apparait pas dans le mythe de la Vache du Ciel ou Re ordonne la 
destruction de tous les hommes avant d'etre saisi de regret et de decider 
d'en epargner la partie restante. Contrairement au spell 1130 ou le 
createur se contente d'une clarification theorique de la responsabilite du 
mal, le dieu de cet hymne n'hesite pas a intervenir directement et a 
punir severement, voire a detruire, les insurges afin d'assurer le bien-
etre et la justice parmi les hommes fideles et loyaux. 
Un dernier theme qu'il convient d'evoquer ici est celui du 
createur tel quil est decrit par cet hymne. Au moment de la creation, 
l'unique a pourvu a tous les besoins vitaux et sociaux des hommes, et il 
continue aussi dans le monde actuel de s'occuper d'eux. 11 montre une 
attitude extremement anthropocentrique. Il navigue au ciel non 
seulement pour leur fournir la lumiere, mais aussi pour les voir et 
veiller sur eux. 
Ici apparait un aspect important que nous n'avons pas rencontre 
dans les textes etudies jusqu'a present. 11 s'agit de la sollicitude du 
createur pour les humains. Non seulement le monde entier est installe a 
leur intention et pour leur benefice, mais le dieu veille sur les hommes 
comme un pere sur ses enfants ou un pasteur sur son troupeau. Dans 
les temples, il est en permanence a l'ecoute de leurs soucis et chagrins. 
Une relation tres proche s'est etablie entre l'humanite et son createur. 
Le dieu regarde et garde les hommes, ecoute leurs plaintes et connait le 
nom de chaque individu. Le createur est sorti de sa passivite et de sa 
distance par rapport au monde actuel, il agit et intervient directement a 
tous les niveaux. Son intervention face aux humains s'exprime de deux 
manieres complementaires : d'une part, il deploie une grande sollicitude 
qui assure le bien-etre parfait des uns; d'autre part, il punit 
implacablement les mechants. 
17 G. POSENER, ACF 66, 1965-1966, p.344 emet quelques reserves quant a 
l'association de ces allusions assez peu claires avec le mythe de la Vache du Ciel. 
Cf. toutefois E. HORNUNG, Himmelskuh, 1982, p. 90-95. 
18 Sur ces passages cf. J.F. QUACK, Studien zur Lehre für Merikare, 1992, p. 95-
97. 
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Le dieu ne traite plus globalement avec l'humanite, ne les 
considere plus comme egaux, mais il juge chaque etre individuellement, 
il chätie un enfant pour le bien de son frere. 
A travers ces aspects de la sollicitude et de l'intervention directe 
aupres des hommes, l'hymne au createur place a la fin de 
l'Enseignement pour Merikare developpe une thematique religieuse 
sans parallele dans la documentation du Moyen Empire. Ce passage 
comporte des traits specifiques de la religion du Nouvel Empire en ce 
qu'il decrit un createur present dans le monde actuel, a la fois 
bienveillant et redoutable. Si cet hymne n'est pas un ajout posterieur, la 
constatation de son isolement dans l'environnement intellectuel du 
Moyen Empire pourrait aller dans le sens de recherches actuellement en 
cours qui tendraient a considerer l'Enseignement pour Merikare non 
pas comme une composition de la x1e ou de la xne dynastie, mais 
plutöt du debut du Nouvel Empire 19. 
La sollicitude pour les hommes caracterisera le createur au 
Nouvel Empire. L'evolution vers une attitude de rapprochement et 
d'affection du createur, qui pourvoit a tous les besoins materiels et 
moraux des hommes, est illustree par exemple par le chapitre 79 du 
Livre des Morts qui reproduit textuellement la serie d'epithetes 
d'Atoum du spell 306 des Textes des Sarcophages (texte 11), mais qui 
y ajoute les noms « maitre de vie » (nb cnb,) et« celui qui fait prosperer 
les gens » (swf/3 rlJyt) 20. Au Moyen Empire, de telles epithetes ne 
qualifient guere le createur mais sont plutöt portees par ses fils 21 • 
L'ambiance intellectuelle qui produisit cette nouvelle image du 
createur present et bienveillant est encore tres difficile a cerner et a 
dater. Durant le Moyen Empire, Atoum n'intercede jamais aupres des 
vivants et meme Re, manifestation visible du createur, ne semble pas 
appele a intervenir directement en faveur des hommes. Cette periode 
assignait au createur un röle limite et un caractere tres distant. 
Inaccessible et invisible, !'autogene est un deus otiosus. 
C'est uniquement dans le domaine funeraire que l'on trouve de 
rares attestations d'une intervention active d'Atoum / Re en faveur de 
19 Sans mettre en cause la datation ancienne, D. LORTON (GöttMisc 134, 1993, 
p. 69-83) developpe l'influence directe de ce texte sur les redacteurs du grand 
hymne a Aton et les decorateurs des tombes amamiennes. 
20 E. NA VILLE, Todtenbuch, pl. XC, col. 4. 
21 Exceptionnellement, Re est « maitre de vie » en CT 441 V 297c; en CT 534 VI 
1311, nb cn!J est parallele a nb tm et nb r g,r. L'epithete nb cn!J t3wy designe 
frequemment Ptah, Sokar et Osiris. 
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l'hurnanite. Dans ces sources, l'attention du createur se toume toutefois 
vers le defunt divinise, et non pas vers les vivants. L'unique est 
irnplore pour foumir le souffle vital dans l 'autre rnonde : « puisse Re 
conduire le vent du nord dans la gorge » 22. Une stele s'adresse en 
cornrnun a Re-Horakhty et a Atoum: « une offrande que donne le roi 
(a) Re-Horakhty et Atoum, le maitre d'Heliopolis; puissent-ils donner 
le doux souffle au nez de N. » 23 . Deux temoignages du sanctuaire 
d'Heqarb a Elephantine qui semblent dater de la XIIIe dynastie 
mentionnent des particuliers qui se proclament des « serviteurs 
d'Atoum » (smsw Tm). 11 est probable que cette designation se rapporte 
a l'au-dela ou le defunt souhaite suivre (sms) Re/ Atoum. « Je suis un 
serviteur d'Atoum qui est venu a l'existence dans le Noun ... ö Atoum, 
donne moi le doux souffle qui est dans ton nez, afin que j'en vive et 
que je sois puissant gräce a lui » 24. Dans le spell 223 des Textes des 
Sarcophages (texte 207), atteste sur un des cercueils les plus 
recents 25 , le defunt prie egalement Atoum de lui accorder le doux 
souffle qui est dans son nez. 11 est probable que ce souhait funeraire 
soit lie a la conception cosmogonique selon laquelle Atoum crea son fils 
Chou au rnoyen de son expiration. Ce geste represente le don de vie par 
excellence. Pour survivre dans l'au-dela, le defunt a besoin du souffle 
de vie qu'il demande soit de la part d'une des divinites funeraires 26 , 
soit d'un des fils-createurs, soit, plus rarement, directement d'Atoum 
comrne principal detenteur d'energie vitale. 
Ces quelques passages, qui se situent exclusivement dans le 
monde funeraire, revelent-ils l'amorce d'un rapprochement d'Atoum 
vers les humains ? Temoignent-ils d'une premiere integration du 
createur dans la sphere de la piete ? 
Si nous pouvons considerer les Admonitions d'lpouer comme 
un document refletant les preoccupations d'une epoque, ce 
rapprochement du createur dans une sphere accessible a du etre un 
22 sm3 c R c m}:it m sbb, CT 1025 VII 246j. 
23 CGC 20075, H.O. LANGE, H. SCHÄFER, Grab- und Denksteine des Mittleren 
Reiches I, 1902, p. 90. 
24 jnk smsw Tm }Jpr m nww ... j Tm dj n.j [3w ng,m jmy srt.k cn}J.j jmf wsr.j 
jm.f, L. HABACH!, The Sanctuary of Hekaib, 1985, p. 62, 94. 
25 Pour H. WILLEMS (Chests of Life, 1988, p. 105), le sarcophage LlLi date au 
plus töt d'Amenemhat III ; G. LAPP («Der Sarg des Jmnj mit einem Spruchgut 
am Übergang von Sargtexten zum Totenbuch», SAK 13, 1986, p. 144 sq.), 
suggere une datation a la Deuxieme Periode intermediaire. 
26 f3w ng,m n cnb est souvent integre dans des proscynemes qui s'adressent a Osiris 
Oll a Oupouaout. 
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processus intellectuel et emotionnel assez difficile, voire douloureux. 
Dans ce texte, la quete d'une manifestation d~ createur est liee a la 
description de la situation chaotique de l'Egypte qui constitue 
probablement d'avantage un topos litteraire qu'un compte rendu de 
faits. Cette sollicitation du dieu semble neanmoins exprimer un besoin 
religieux reel et sans doute nouveau. 
Ipouer cherche un createur qui assumerait la responsabilite de 
son reuvre et qui interviendrait dans le monde cree pour chätier les 
malfaiteurs et pour proteger les pieux. II cherche un dieu vers lequel se 
tourner dans la detresse et se plaint: « on ne peut pas faire appel a 
toi » 27 . Selon lui, la non-intervention du createur est la cause du 
desordre et de la misere qui regne parmi les hommes, bien que ce soit 
l'humanite elle-meme qui cree les troubles. Le fait que l'homme soit 
capable de commettre le mal releve d'une predisposition negative de 
l'humanite. Dans le spell 1130, cette meme idee semble etre a la base de 
la refutation par le createur des reproches qui lui sont faits. Selon 
Ipouer, le maitre de l'univers est toutefois coupable non pas d'une 
mauvaise creation, mais de passivite, une caracteristique qui est decrite 
comme l'absence de courroux (ws 3dw). Endes termes desesperes, il 
reclame une manifestation de la divinite et son intervention : 
« Dormirait-il? On ne voit pas sa colere 28 »; « Est-ce que le pasteur 
bienveillant serait mort? (Si non) ordonne une action ! » 29. Ce n'est 
plus un dieu paisible et profondement bon qui est recherche, mais un 
createur puissant qui gere d'une main forte son univers. On peut 
remarquer a ce propos que des epithetes en relation avec la colere divine 
et la crainte que le dieu peut inspirer, tels nb nrw « maitre de crainte », 
c3 sfsft « grand d'effroi » ou nb b3w « maitre de colere », sont 
frequemment appliquees aux createurs du Nouvel Empire. Au Moyen 
Empire, ces appellations ne designent encore qu'exceptionnellement 
Re, jamais Atoum 30. 
Le rapprochement du createur et de l'humanite semble aller de 
pair avec l'attribution au dieu d'une plus grande autorite. Cette 
27 Adm. 12, 6 ; n jes.n.tw n.k. 
28 Adm. 12, 5; jn jwf tr srj,r mtn n m33.n.tw b3w jrj; b3w signifie a la fois la 
manifestation visible d'une divinite, son autorite et sa colere. 
29 Adm. 12, 13; jn jw rf mnjw mr mwt, !}r.k3 wt;J..k jrt ;.cf. supra, p. 42, n. 39. 
3° CT 105 II 113h-j, « Re qui est dans sa chapelle, le maitre de terreur, le grand 
d'effroi, le maitre de l'univers qui amene tout », Re jmy k3r f nb set e3 sfsft nb r 
rj,r jnn mj qd. CT 496 VI 77i, B3Bo, «Re, ... le maitre de crainte, le grand 
d'effroi », nb nrw e3 sfsft. Sur ces termes cf. S. BICKEL, « Furcht und 
Schrecken in den Sargtexten», SAK 15, 1988, p. 17-25. 
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evolution s'exprime dans le fait que le createur du Nouvel Empire est 
souvent considere comme un roi, alors que les epoques anterieures le 
comparaient davantage a un bon berger 31 . 
Par son appel fervent, Ipouer exhorte le maitre de l'univers a se 
presenter exactement de la fa~on dont est decrit le dieu de l'hymne de 
Merikare. En des termes insistants qui ressemblent plus a une 
preoccupation serieuse d'une certaine epoque et d'un certain milieu 
qu'a un pure jeu litteraire, il cherche un dieu qui intervienne activement 
dans ce monde, qui punisse les mechants fussent-ils ses propres 
creatures et qui reponde a l'appel de ceux qui ont besoin de sa 
protection et de sa sollicitude. Ce passage des Admonitions parait se 
placer chronologiquement entre le discours du spell 1130 et l'hymne de 
Merikare. Dans le spell des sarcophages, le createur peut encore refuter 
les accusations et justifier sa non-intervention par la disposition parfaite 
du monde et par le fait que l'humanite est issue d'une situation fortuite 
qui echappe a sa responsabilite. L'hymne de M erikare loue un dieu tel 
que le souhaite Ipouer, un createur providentiel, bienveillant, a l'ecoute 
des humains, mais qui n'hesite pas a intervenir de fa~on severe s'il en 
est besoin. Le createur de ce second type est volontiers compare a un 
roi et presente comme un dieu qui gouveme sur sa creation. Le debut 
du chapitre 17 du Livre des Morts, par exemple, decrit l'apparition 
d'Atoum / Re hors du Noun comme le moment ou Re « commen~a a 
gouvemer » et a « apparaitre comme roi de ce qu'il avait cree ». 
Des arguments historiques et philologiques tendent a proposer 
la Deuxieme Periode intermediaire comme date de redaction de la 
majeure partie des Admonitions 32. Une telle datation pourrait aussi 
correspondre aux idees evoquees ici qui ne peuvent guere etre plus 
anciennes. Si l'on considere l'ensemble de la documentation du Moyen 
Empire, il semble en effet tres peu vraisemblable que les conceptions 
du dieu supreme qui cree tout et qui veille sur tout le monde aient ete 
forgees deja par les annees de trouble et les changements sociaux de la 
Premiere Periode intermediaire, ainsi que nous le suggere, comme 
unique source, la datation communement admise de I'Enseignement 
pour M erikare. 
31 D. MÜLLER, « Der gute Hirte, ein Beitrag zur Geschichte ägyptischer 
Bildrede», ZÄS 86, 1961, p. 126-144. 
32 J. VAN SETERS, « A date for the "Admonitions" in the Second Intermediate 
Period », JEA 50, 1964, p. 13-23; G. FECHT, Der Vorwurf an Gott, 1972, 
p. 10 sq. 
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On peut ainsi esquisser l'evolution suivante de l'image du 
createur: dieu entierement retire et passif qui delegue toutes les 
interventions dans le monde cree a ses fils ou a d'autres divinites 
importantes durant le Moyen Empire, le createur devient la figure 
centrale dans la religiosite officielle et populaire des le debut du Nouvel 
Empire. L'elargissement considerable des fonctions de !'autogene va de 
pair avec la multiplication des porteurs de ce röle. Plusieurs divinites 
sont des lors considerees comme les fondateurs de l'univers et 
re9oivent a ce titre 1a veneration et 1a sollicitation des hommes. Ce sera 
essentiellement dans le contexte de la piete que se manifestera 
l'intervention et la sollicitude des differents dieux createurs du Nouvel 
Empire. 
C'est probablement dans le domaine funeraire qu'un premier 
rapprochement s'est opere par le fait que le defunt pouvait s'adresser au 
createur pour implorer le souffle de vie. Les documents qui attestent le 
plus clairement cette· pratique datent de la finde la xne ou du debut de 
la XIIIe dynastie 33 . C'est a partir de cette epoque que le desir de 
pouvoir approcher le createur a dfi commencer a etre fortement ressenti 
et a etre exprime. Les exhortations d'Ipouer pourraient temoigner de 
l'intensite de ce nouveau besoin religieux. Le texte final de Merikare de 
meme que les innombrables hymnes du Nouvel Empire et une grande 
serie de nouvelles epithetes du createur presentent l'aboutissement de ce 
changement profond des conceptions. 
La difference majeure entre les conceptions attestees au Moyen 
Empire et celles repandues des le Nouvel Empire concerne le röle et le 
champs d'activites du createur. La fa9on dont les hommes se 
considerent evolue par contre tres peu, malgre l'affirmation selon 
laquelle le monde est installe a leur intention. Les hommes restent des 
etres imparfaits et aveugles. Les conceptions traditionnelles s'efforcent 
d'expliquer ce fait par l'origine de l'humanite des larmes du dieu. Les 
conceptions « nouvelles » constatent que les hommes sont faibles, 
qu'ils pleurent et qu'ils ont besoin de la protection de leur createur. 
Cette demande accrue de sollicitude a ouvert la voie au developpement 
de la nouvelle image du dieu supreme responsable de toute vie et de 
tous les aspects de son maintien, du createur qui est a l'ecoute de 
chaque individu. 
33 Cf. surtout les textes du sanctuaire d'Heqaib et le sarcophage LI Li qui transmet 
le spell 223. 

CHAPITRE VI 
L'INTRODUCTION DU MAL ET LA FIN DU 
MONDE 
Les questions de l'origine du mal dans le monde et de la finde la 
creation font partie de la thematique de la cosmogonie et meritent d'etre 
abordees brievement ici. 
L 'introduction du mal. 
Dans les conceptions egyptiennes, le mal n'est pas preexistant a 
la creation et le monde de la preexistence n'est jamais juge 
negativement. De ce fait, il n'y a aucune necessite, au moment de la 
creation, de vaincre le mal ou un chaos afin de faire triompher la vie et 
l'organisation du cosmos. La cosmogonie egyptienne des epoques 
anciennes ne connait pas le theme de la lutte primordiale contre le 
mal 1. La seule entrave a la creation est l'etat primordial lui-meme, 
l'inertie dans laquelle se trouvent toutes les potentialites, mais cet etat 
n'est nullement pen;u comme un mal. 
Des lors, le probleme de l'origine du mal dans le monde doit etre 
localise et explique. Le phenomene du mal n'est ni anterieur au 
createur, ni meme entraine par sa creation, il apparait de fa~on 
secondaire 2. Le fait que le principe de Maät ait joue un röle dans les 
premiers instants de la creation n'implique pas forcement la presence 
simultanee de son antagoniste jsft. C'est une faille dans la bonne 
marche du monde qui a provoque l'apparition du mal. La cause et la 
nature de cette rupture sont definies de differentes manieres. 
1 J. ASSMANN, Maat, l'Egypte pharaonique et l'idee de justice sociale, 1989, 
p. 99. Ce theme est toutefois atteste a l'epoque tardive, a Edfou notamment, ou 
le createur, a peine venu a l'existence, se voit confronte a un Serpent malefique et 
doit livrer combat; cf. J.-Cl. GOYON, Les Dieux-Gardiens, 1985, p. 121-124. 
2 N. GUILHOU, « Reflexions sur la conception du mal a travers quelques grands 
mythes antiques », Hommages Daumas, 1986, p. 366 sq. 
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L'ebranlement de l'ordre universel est illustre principalement par le 
mythe du meurtre d'Osiris et des luttes pour sa succession 3• Les 
evenements sont rarement decrits en detail, mais les textes s'y referent 
sous les termes generaux IJ,nnw << Ie desordre, le conflit » ou sbjt « la 
querelle, la rebellion ». 
Cette conception est deja bien attestee dans les Textes des 
Pyramides a travers des passages comme « tu es ne avant que le bruit 
(IJ,rw) ne füt venu a l'existence, tu es ne avant que le combat (sntt) ne 
füt venu a l'existence, tu es ne avant que le conflit (bnnw) ne füt venu a 
l'existence, avant que l'reil d'Horus ne füt soumis, avant que les 
testicules de Seth ne fussent arraches » 4• 
199 jw fs fst IJ3 tpJjn Stb 
ps<},t m wsr tp 
n IJ,prt bnn 
sd3.fn wj m sm3 jt.j 
Un nreud fut noue autour de ma tete par Seth 
lorsque l'enneade etait dans la premiere force 
avant que le conflit ne füt venu a l'existence, 
protegez-moi de celui qui a tue mon pere. 
CT 640 VI 261f-i, M2NY. 
200 sbjt IJ,pr.n.s m-lJ,t }fr 
3gb rdw Wsjr qrstf 
La querelle, elle est venue a l'existence apres Horns, 
les lymphes d'Osiris ont deborde (lors de) son enterrement. 
CT 680 VI 306f-g, B lBo; texte 194. 
Ces exemples insistent sur le fait que le conflit est venu a 
l'existence secondairement. La mort d'Osiris et son ensevelissement 
par Horus, ainsi que la lutte de pouvoir entre Horns et Seth, marquent 
en effet des evenements decisifs dans la constitution du monde actuel. 
Cette premiere rupture a ete provoquee par les dieux, et les hommes 
s'ils en supportent les consequences, n'en ont pas la responsabilite. La 
phrase « je suis venu chercher la barbe d'Atoum qui a ete enlevee le 
jour de la rebellion (sbjt) » 5 s'insere probablement dans le meme 
3 La naissance anormale de Seth (PT 222, pyr. 205a-b) annonce deja le debut du 
desordre, cf. H. TE VELDE, Seth, God of Confusion, 1977, p. 27 sq. 
4 PT 570, pyr. 1463b-e; un passage semblable se trouve en PT 486, pyr. 1040a-d. 
5 CT 252 III 352c-d. 
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contexte. 11 est remarquable que cette conception d'une ip.troduction 
ulterieure du mal dans le monde n'ait pas entrai'ne chez les Egyptiens la 
nostalgie d'un äge d'or ou d'un paradis perdu 6• 
Une seconde cause possible de la perturbation de l 'ordre 
primordial est la desobeissance ou l'incapacite des hommes. Le mythe 
de la Vache du Ciel offre le recit le plus detaille de la scission que 
provoque la rebellion fomentee par l'humanite contre le createur. 
Au spell 1130 des Textes des Sarcophages, les hommes sont 
accuses d'avoir introduit eux-memes le mal dans le monde, contre 
l'ordre du createur: «je n'ai pas ordonne qu'ils commettent le mal 
(jsft), c'est leurs creurs qui ont desobei a ce que j'avais dit » 7• A 
l'origine, le monde etait en parfaite harmonie, mais l'humanite y a cree 
le desordre. Toutefois, selon les textes du Moyen Empire, le createur 
ne songe ni a punir les fauteurs de troubles, ni a prendre des mesures a 
l'encontre du mal qu'ils commettent 8. 
La perturbation de l 'ordre universel causee par Seth ou par 
l'humanite ne met nullement en peril l'existence de la creation, mais elle 
constitue un nouvel etat de fait qui a desormais sa place dans le monde. 
Contrairement au mal qui existe a l'interieur de l'univers cree, un 
facteur tres different, Apophis, represente une reelle et permanente 
menace pour la creation. 
Apophis n'est jamais mentionne dans le contexte de la 
cosmogonie; il est absent durant tout le processus de la constitution de 
l'univers. Son action destructrice vise a nuire non pas a l'acte de la 
creation, mais au fonctionnement du monde, en s'attaquant a la course 
du soleil comme principal moteur du cosmos. La question de 
l'apparition de ce facteur de menace ne semble pas traitee dans les 
textes. Historiquement, Apophis est atteste des la Premiere Periode 
6 La conception d'une epoque meilleure, irremediablement perdue n'est attestee qu'a 
l'epoque ptolema'ique; E. OITO, « Das "Goldene Zeitalter" ... », 1969, p. 102. 
7 CT 1130 VII 464a-b, texte 197. 
8 E. HORNUNG,« Verfall und Regeneration der Schöpfung», Eranos Jahrbuch 46, 
1981, p. 429. En ce qui conceme le passage de l'hymne de Merikare « il a detruit 
ses enfants parce qu'ils songeaient a se revolter », nous avons vu plus haut que ni 
le contexte mythologique, ni le contexte historique de l'ensemble du texte ne 
paraissent assures. 
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intermediaire; mythologiquement, son origine n'est pas determinee 9. 
II n'est ni preexistent a la creation, ni un element cree, mais il est 
neanmoins present des le moment ou l'univers trouve son rythme de 
fonctionnement regulier. Apophis est peut-etre avant tout l'image de la 
fragilite et de la vulnerabilite qui menacent toute creation. Ce <langer de 
desintegration de l'univers aurait ete concretise, personnifie et defini 
comme l'ennemi, continuellement combattu et vaincu par les dieux qui 
sont assistes par le rituel que leur destinent les hommes. Apophis reste 
invincible, maisil ne sera jamais vainceur. En dehors des contextes 
magiques, la possibilite qu'Apophis pourrait un jour remporter le 
combat contre Re et son equipage et, de la sorte, causer la destruction et 
la fin du monde n'est guere envisagee. 
La conception que la creation pourrait avoir une fin existe 
pourtant. 
La fin du monde. 
L'idee de la fin du monde se manifeste a travers deux types de 
textes distincts : 
- Quelques rares textes religieux ou litteraires, tres elabores et 
philosophiques, placent l'annonce d'une fin du monde encore tres 
lointaine dans la beuche du createur lui-meme. Cet evenement est alors 
imagine comme la « repetition negative de la creation » 10, comme la 
retraite definitive du createur dans le Noun qui provoque la destruction 
de l'organisation de l'espace et du temps. 
- Le second type de textes, qui evoque beaucoup plus souvent la 
possibilite de la fin du monde, sont les formules funeraires et magiques 
qui utilisent ce theme comme la menace la plus terrible pour renforcer 
l'efficacite de la formule. Si une force quelconque s'oppose a ce que le 
but de l'incantation magique soit atteint, alors la creation cessera 
d'exister. 
Les images employees par ces deux types de textes sont en partie 
les memes pour ce qui conceme l'aneantissement des structures de 
l'espace. Les textes magiques envisagent aussi volontiers l'interruption 
du mouvement regulier du soleil et meme la mort de Re. Les textes 
theologiques par contre congoivent un etat de « postexistence » dans 
9 La seule exception apparait au temple dEsna ou Apophis a ete cree par un crachat 
de la deesse Neith. S. SAUNERON, Esna III, n°. 206, § 15, p. 32; Esna V, 
p. 265. E. HORNUNG, Conceptions of God, p. 158. 
lO L. KAKOSY, « Schöpfung und Weltuntergang in der ägyptischen Religion», 
AcAnt XI, 1963, p. 19. 
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lequel le createur et Osiris subsisteront dans une forme d'existence 
semblable a celle de l'etat primordial. Un seul passage des Textes des 
Sarcophages aborde ainsi le probleme de l'eschatologie 11 • Il s'agit 
d'une partie du monologue du maitre de l'univers au spei/ 1130. 
201 jw jr.nj 1:,,/:,, m rnpwt m jmytw j r wrg,-jb pf s3 Gb 
l:,,ms.k3j l:,,nc f m st wct 
jw j3wt r njwt jw njwt r j3wt 
jn l:,,wt ws.s l:,,wt 
J'ai instaure des millions d'annees entre moi et ce fatigue de 
creur, le fils de Geb, 
ensuite je serai assis avec lui en un seul endroit, 
et les buttes deviendront des villes et les villes des buttes, 
chaque maison ruinera l'autre. CT 1130 VII 467e-468b. 
Ce texte tres concis dans lequel le createur annonce une fin du 
monde a laquelle seuls lui et Osiris survivront est explicite par un 
passage tres similaire du Livre des Morts, ou Atoum repond a une 
question concernant la duree de vie d'Osiris en ces termes : « Tu es 
destine a des millions de millions d'annees, une duree de vie de 
millions d'annees 12. Mais moi, je detruirai tout ce que j'ai cree; ce 
pays reviendra a l'etat de Noun, a l'etat de flot (/:,,/:,,w) comme son 
premier etat. Je suis ce qui restera, avec Osiris, quand je me serai 
transforme a nouveau en serpent, que les hommes ne peuvent pas 
connaitre, que les dieux ne peuvent pas voir » 13. C'est sous la forme 
d'un serpent qu'Atoum se reimmergera dans les eaux du Noun, 
11 Les questions d'eschatologie ( « vision de la fin du monde ») et d'apocalypticisme 
( « critique du mal actuel et promesse d'une amelioration future basee sur une 
vision sumaturelle ») ont souvent ete abordees conjointement en egyptologie. 
Sur la problematique en general, cf. J. BERGMAN, « Introductory Remarks on 
Apocalypticism in Egypt » dans D. HELLHOLM (ed.), Apocalypticism .. . , 1983, 
p. 51- 60. 
12 J. ASSMANN souligne le fait que cette duree de « millions d'annees » est 
absolument exterieure au temps historique et qu'une eschatologie politique serait 
inconciliable avec le dogme du roi createur et garant de l'ordre universel; 
« Königsdogma und Heilserwartung. Politische und kultische Chaosbeschreib-
ungen in ägyptischen Texten», dans HELLHOLM (ed.), Apocalypticism . .. , 1983, 
p. 345, n. 1 et p. 352 sq. 
13 Ibid., p. 353, n. 34 pour une bibliographie de ce texte. Traduction 
P. BARGUET, Le Livre des morts des anciens Egyptiens, 1967, p. 261. 
E. OTTO, «Zwei Paralleltexte zu TB 175», CdE XXXVII, 1962, p. 251-255 
attire l'attention sur un texte tres proche d'epoque ptolema'ique. 
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ramenant ainsi la creation dans un etat comparable a celui de la 
preexistence 14• 
II est probable que la conception de la fin du monde soit integree 
a l'histoire du Naufrage sous la forme d'une breve narration mythique. 
Le discours du serpent divin, qui est la manifestation du createur, 
semble se referer a la disparition de l'univers 15 . Dans la Prophetie de 
Neferty, l'etat du pays est compare a un etat de « non-creation » et Re 
est invite a recommencer son reuvre : « ce qui a ete cree est dans l'etat 
de ce qui n'a pas ete cree, puisse Re (re)commencer a fonder» 16. 
Cette phrase impliquerait-elle l'idee qu'apres l'annulation de la creation 
et la retraite de l'unique dans le Noun un recommencement du 
processus createur serait possible ? 
Les descriptions eschatologiques dans les textes magiques et 
funeraires se differencient des textes theologiques par le fait que la fin 
du monde n'est pas liee a la volonte du createur. Le phenomene est 
presente comme la destruction totale et definitive de l'univers, sans 
qu'une forme de« postexistence » ne soit envisagee. Si les theologiens 
prevoyaient une reduction systematique et ordonnee de l'univers dans 
un infini eloignement temporel, la pensee magique comptait a tout 
moment avec la possibilite d'un cataclysme chaotique. Deja les Textes 
des Pyramides formulent des menaces telles que « si tu ne prepares pas 
une place pour le roi, ... la terre ne parlera plus, ... le pelican-bnwt 
prophetisera, le pelican-psfit sortira et se levera, ... les frontieres se 
joindront, les rives se reuniront. .. » 17. L'annonce de la catastrophe 
par le pelican-bnwt ou le phenix-bnw, le mutisme soudain de la terre et 
du dieu Geb et l'aneantissement de l'espace, exprime par la reunion des 
14 11 est possible que le passage enigmatique de PT 284, pyr. 425a-b et CT 717 VI 
346b-c se refere a Atoum sous l'aspect d'un serpent: ps}:i.n Tm mlJ,.nf r f cnnf 
cnn, « Atoum a mordu, il a rempli sa bouche, il s'est love (?) »; le verbe cnn 
« s'enrouler(?) » n'est pas associe ordinairement au serpent, mais cf. Wb I, 192, 
10. 
15 J. BAINES, « Interpreting the Story of the Shipwrecked Sailor »,JEA 76, 1990, 
p. 65-67. 
16 jrt m tmt jrw s3c Rem grg, W. HELCK, Die Prophezeiung des Nfr.tj, 1970, 
p. 19, IVc. Sur cette proposition, la plus radicale de toute une serie d'images 
litteraires sur le desordre dans le pays, cf. G. POSENER, Litterature et politique, 
1956, p. 42, 150. 
17 PT 254, pyr. 277b, 278b, 279b-c. cf. S. SCHOTT, « Altägyptische 
Vorstellungen vom Weltende», AnBibl 12, 1959, p. 324. 
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deux rives, sont des themes repris dans les Textes des Sarcophages 18. 
Un autre danger pour la structure de l'univers est represente par la 
chute possible du ciel : « Si mon front tombe par terre, le front de Nout 
tombera parterre» 19. D'autres menaces concernent l'interruption de la 
course solaire, ce qui signifierait que le temps, et avec lui toute la 
creation, s'arreterait brusquement: « Re ne se levera plus» 2o, « Re 
s'arretera au milieu du ciel » 21 . Meme la mort de Re peut etre 
invoquee: « si tu viens contre moi comme un quelconque serpent, alors 
Re mourra » 22. 
II es;: difficile d'evaluer la portee que possedaient ces menaces 
pour les Egyptiens. J. Assmann les juge peu significatives dans la 
mesure ou la manipulation du cosmos est un principe courant dans les 
pratiques magiques 23 . Cet argument n'empeche pas, semble-t-il, que 
les menaces de detruire l'univers et d'arreter le temps aient ete prises au 
serieux, tout comme les pratiques dites magiques etaient sans conteste 
considerees comme efficaces. H. Brunner attire l'attention sur le 
danger que pouvait representer la mise par ecrit des conceptions 
relatives a la fin du monde, ce qui explique peut-etre la rarete des textes 
religieux a ce sujet et le fait que ces idees aient ete utilisees 
essentiellement au conditionnel et sous forme de contraintes contre les 
forces hostiles. Les notions eschatologiques pourraient ainsi avoir ete 
plus repandues que les textes ne le laissent supposer 24. Toutefois, la 
ferme croyance en un renouvellement permanent de l'univers, de meme 
que l'echeance lointaine d'une eventuelle fin du monde, devaient 
empecher que l 'inquietude des anciens devint trop insupportable. 
18 CT 619 VI 231 f-j; CT 622 VI 236f, i, k. 
19 CT 366 V 27b-c. 
20cT 619 VI 231k. 
21 CT 362 V 21e. 
22 CT 1100 VII 418c-419b. 
23 J. ASSMANN, Zeit und Ewigkeit im alten Ägypten, AHAW 1, 1975, p. 26-28. 
La conception selon laquelle l'univers a besoin d'etre maintenu par le rituel 
impliquerait egalement la possibilite de pouvoir provoquer le derangement de 
l'harmonie, une possibilite qu'evoquent les menaces des magiciens. J. BAINES 
attire l'attention sur la valeur protectrice de ces menaces colossales pour 
l'institution meme de la magie, dans B.E. SHAFER (ed.), Religion in Ancient 
Egypt, 1991, p. 169, n. 127. 
24 H. BRUNNER,LÄ II, col. 481-82 s .v. «Gefährdungsbewusstsein» etLÄ VI, 
col. 1213-14 s.v. «Weltende». 

CHAPITRE VII 
L'<EUF ET LES OISEAUX 
En marge de cette etude sur les conceptions cosmogoniques, il 
convient d'evoquer les notions concernant « l'reuf primordial » et 
d'observer si les temoignages du Moyen Empire permettent de preciser 
le röle et la place de cette image a laquelle se rattache aussi la presence 
de differents oiseaux dans le contexte de la creation. Dans une 
importante etude consacree a ce sujet, S. Morenz a montre que l'idee 
de l'reuf comme origine de la vie et du monde n'est pas developpee 
dans toutes les cultures et que la conception egyptienne a eu une grande 
repercussion sur plusieurs civilisations mediterraneennes du premier 
millenaire 1. 
Les Textes des Pyramides n'attestent pas encore l'idee d'un reuf 
dans le contexte cosmogonique. Dans les Textes des Sarcophages, en 
revanche, l'image de l'reuf apparait frequemment et dans des 
acceptions diverses. 
L'reuf peut representer, de maniere generale, ce qui est cree, la 
vie a son stade initial. Dans notre documentation, il est toujours 
l'reuvre du createur unique, son premier produit dont est issue la 
premiere creature. 
202 j jn Tm mn [s.j 
rwg, swl:zt.j J:ir [sw MJ:it-wrt 
Atoum dit: stable est ce que j'ai constitue, 
mon reuf est solide sur les vertebres de Mehet-ouret. 
CT 647 VI 267f-g, GlT. 
1 S. MORENZ, « Ägypten und die altorphische Kosmogonie», dans id., Aus 
Antike und Orient, 1950, p. 71 sq. Sur l'image de l'reuf initial dans quelques 
autres civilisations cf. M. ELI ADE, « Structure et fonction du mythe 
cosmogonique » dans La Naissance du monde, SourcOr 1, 1959, p. 479-481. 
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La proposition qui suit ce passage decrit l'invention des noms de 
Ptah (texte 119) dont l'reuf, pose sur la premiere emergence ferme 
hors de l'eau primordiale, est en quelque sorte la forme embryonnaire. 
203 N pn pr m sw!Jt ntr N pnjs k3 knst 
jr-bt mlwnw 
twt k3 n nf r nb wttj s3 smsw n Tm m[t ?]wt f 
Ce N est issu de l'reuf du dieu, car ce N est le taureau de Kenset, 
le prepose aux offrandes a Heliopolis. . 
Tu es le ka de chaque dieu, le premier-ne, le fils aine d'Atoum, sa 
semence (?). CT 906 VII 11 lo-p, s-t, Sq lOC. 
Le defunt s'identifie clairement avec le fils d'Atoum; il est issu de 
l'reuf du createur 2• En tant que « ka de chaque dieu » il presente une 
caracteristique des fils-createurs qui transmettent la force vitale aux 
dieux. Si la mention de la ville d'Heliopolis a, dans cet exemple, une 
connotation funeraire, elle se refere sans equivoque aux conceptions 
cosmogoniques dans le texte suivant. 
2 0 4 pr.nf m t3w N pw bj3 jmy-1:_mw sw!Jt 
n psn bj3 n m33 jmyt Jwnw 
Il est sorti des terres, ce N, la merveille a l'interieur de l'reuf, 
avant que le firmament ne füt fendu, avant qu'on n'efit vu ce qui 
est a Heliopolis. CT 686 VI 315f-h, B lBo. 
A nouveau, le defunt se presente comme la premiere creature 
issue de l'reuf et des terres avant l'acte cosmogonique de fendre le 
finnament et avant le debut de la creation a Heliopolis. 
Plusieurs textes insistent sur le caractere primordial de l'reuf du 
createur en l'associant au Noun. 
205 jnk Re IJpr <J,sf 
fs.n /Jbb sw!Jtf 
Je suis Re, celui qui est venu a l'existence de lui-meme, 
celui dont l'eau primordiale 3 a constituel'reuf. 
CT 648 VI 270m-n, GlT. 
206 jw m3c j f3w n nb jtn 
2 Une phrase semblable se trouve en CT 165 III 13a: « je suis ce qui est issu de 
l'reuf du grand dieu », jnk nw pr m sw}:it n{r c3_ 
3 }:ibb voir }:ibbt, Wb III, 63,3. 
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jws3 Nwwl:,3j 
[mj] s3 Nww JJ3 sw}J,t pr.j jmf (< s) 
Je conduis le souffle du maitre du disque, 
de sorte que la protection de Noun est autour de moi 
[ comme] la protection de Noun etait autour de l'reuf dont je suis 
issu. CT 820 VII 211-m, T3C. 
Nous rencontrons dans ce demier exemple l'association de l'reuf 
avec le souffle vital du createur dont tous les fils sont les porteurs et les 
propagateurs. Morenz a montre l'importance qu'avait cette association 
tout au long de l'histoire egyptienne 4. Le souffle et l'reuf apparaissent 
conjointement dans deux autres passages des Textes des Sarcophages 
qui sont repris dans le Livre des Morts, respectivement aux chapitres 
54 et 56/59 avec la vignette du defunt qui tient le signe de l'air, la voile, 
dans ses mains. 
207 j Tmjmj n N jm t3w pw n{i,mjmy srt.k 
jnk swlJ,t tw jmyt ngng n wrt 
jwj m s3w slJnt tw c3t wpt Gb r Nwt 
0 Atoum donne a ce N le doux souffle qui est dans ton nez. 
Je suis cet reuf qui est dans le grand jargonneur (?) 5 
car je suis le gardien de ce grand poteau qui separe Geb de Nout. 
CT 223 III 208c-209a. 
La derniere proposition indique que le defunt s'identifie ici a 
Chou qui maintient la separation du ciel et de la terre. 11 est l'reuf, ou 
issu de l'reuf, pondu par un oiseau, probablement une oie. Cet animal 
dont la forme feminine semble abusive malgre le bon sens biologique, 
represente Atoum qui est invoque pour prodiguer le doux souffle. 
Atoum, sous la forme d'un jargonneur, a produit un reuf qui constitue 
comme les autres emanations (la semence, le crachat, les larmes, la 
4 S. MORENZ, op. cit., p. 83 sqq; cette association est encore renforcee par 
l'utilisation des la xxue dynastie d'un tenne sw}:t designant le souffle. 
5 Le terme ngng est determine par le signe du morceau de chair; P. BARGUET, 
Sarcophages, p. 266, le considere comme un hapax signifiant « ventre (?) »; 
S. SAUNERON, J. YOYOTTE, La Naissance du monde, p. 60, traduisent « la 
Grande Criailleuse ». 11 s'agit plus probablement d'une erreur de tradition ou d'une 
variante de la forme masculine ngng wr plus repandue. 
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parole, etc.) le lien entre le createur et la creature, un stade transitoire ou 
embryonnaire de l'reuvre de l'unique 6• 
208 jw J:u.j.n sps jmy swl:,,tf ssn N t3w m l:J,rt-n[r III/ 
N sb,n st tw wrtjmy III [Wnw ?] 
III [s33.n] N swl:,,t tw nt ngng wr 
III [rwef] N rwg,.s cnb N cnb,.s 
ssn N [l3]w ssn.s [3w 
Le noble qui est dans son reuf a commande que N respire le 
souffle dans la necropole //// 
N occupe le grand siege qui est a [Ounou (?)] 
N [garde] cet reuf du grand jargonneur. 
Si N [est solide], il (l'reut) est solide; si N vit, il vit, 
si N respire le souffle, il respire le souffle. 
CT 222 III 207c-j, LlLi; restitutions d'apres E. Naville, 
Todtenbuch, pl. LXIX. 
Le chapitre 56 du Livre des Morts qui reproduit ce spell 
commence avec la meme invocation a Atoum que le passage precedent 
(207), renfor~ant ainsi encore une fois le rapport entre le createur, 
l'reuf et le souffle vital. La finde ce spell, precedee de l'invocation a 
Atoum, figure egalement sur u,.ne chapelle votive et un fragment de 
statue du sanctuaire d'Heqai'b a Elephantine, les deux attestations datant 
probablement du debut de la Xllle dynastie 7• 
Dans tous les exemples, l'reuf est le produit d'Atoum. La garde 
de l'reuf ou l'identification avec l'reuf, donc avec le fils du createur, 
permet au defunt de disposer du souffle. 
Plusieurs vocables semblent etre associes a la notion de l'reuf: la 
racine s3 « la protection » (textes 206, 207, 208), l'idee de la solidite 
de l'reuf (rwg,, textes 205, 208) et les termes phonetiquement proches 
sb,n « embrasser, occuper une place » 8, sb,nt « le poteau, le support du 
ciel » 9 auxquels on peut ajouter le verbe sb,nj « se poser » (de I'oie-
smn, texte 209), « se reposer » (d'Atoum sur le dos de Mehet-ouret, 
6 S. MORENZ, Ägyptische Religion, 1960, p. 188, souligne « die Mittlerstellung 
des Eis zwischen Urstoff und Schöpfung ». 
1 j Tm dy n.j [3w n(!,m jmy srt.k cnb,.j jmf wsr.j jmf ... s33.j swf,,t nt ngng wr 
rwg,.j rw(/,.s ssn.j [Jw ssn.s [Jw, L. HABACH!, The Sanctuary of Heqaib, 1985, 
p. 62, 94. 
8 MEEKS, AnLex 78.3763. 
9 MEEKS, AnLex 77.3816 
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texte 32) 10 et sbn « lieu de repos » qu'offre Mehet-ouret 11 . Le 
dernier ensemble de mots se rapporte a l'endroit ou le createur s'est 
arrete et Oll il a depose son reuf et commence la creation. Sur l'unique 
sarcophage qui transmet le spei/ 222, le nom de ce lieu est abime. 11 
s'agit du document LlLi, un des rares cercueils qui comporte deja, 
parallelement aux Textes des Sarcophages, des chapitres du Livre des 
Morts et qui represente le type le plus tardif des sarcophages du Moyen 
Empire 12. 
Les sources du Nouvel Empire sont unanimes a affirmer que 
l'reuf primordial aurait ete depose a Ounou-Hermopolis. Le Nouvel 
Empire et la Basse Epoque developpent en eff et un important courant 
mythique qui rattache la notion de l'reuf initial a l'ogdoade et a la butte 
primordiale d'Hermopolis. 
Pour les periodes anterieures, ces rapports sont beaucoup moins 
evidents. Nous avons constate dans un chapitre precedent que la 
conception de la butte originelle est associee dans les Textes des 
Pyramides avec Heliopolis et qu'elle est absente des Textes des 
Sarcophages. L'existence de l'ogdoade reste tres douteuse pour le 
Moyen Empire. La ville d'Hermopolis n 'est pas encore mentionnee 
dans un contexte cosmogonique. Si l'on ne peut bien sur pas exclure 
que le sarcophage de Licht mentionnait deja « le grand siege qui est a 
Ounou », ce qui fournirait la toute premiere attestation d'Hermopolis 
comme lieu de la creation, on se rappelle toutefois que l'reuf peut 
egalement etre mis en rapport avec Heliopolis 13 . Ce probleme de 
localisation ne peut pas etre resolu dans l'etat actuel de la 
documentation. 
Les exemples cites ci-dessus montrent que la conception de l'reuf 
ne constitue nullement une cosmogonie independante au Moyen 
Empire, mais s'integre entierement dans l'ensemble des notions 
attestees et dans le grand courant mythique concernant le createur 
Atoum, son premier fils et le souffle comme fondement de la vie. 
L'reuf ne represente ici pas la totalite de la creation, mais uniquement le 
10 MEEKS, AnLex 77.3817 
11 MEEKS, AnLex 79.2736; CT 407 V 215a, 217a, 218a, 219b, 220b, 221c; CT 
408 V 225-226. 
12 Cf. H. WILLEMS, Chests of life, 1988, p. 105; G. LAPP, SAK 13, 1986, 
p. 144 sq. et supra p. 220 et n. 25. 
13 Textes 203, 204; les mentions de l'reuf de Re et de Heliopolis se trouvent 
egalement a proximite en CT 307 IV 63r, 64d, KIT (sur LILi le nom de la ville 
est ahlme). 
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stade embryonnaire de la premiere creature. Cette notion correspond a 
une conception plus generale selon laquelle l'reuf est l'image de la vie 
en germe. Au spell 80, l'reuf designe l'embryon humain: « il sait faire 
vivre celui qui est dans l'reuf dans chaque ventre, a savoir les 
hommes ... » 14. L'reuf peut aussi representer l'enfant humain ou 
divin 15 ou symboliser l'homme dans le processus de sa 
renaissance 16. 
L'reuf est egalement utilise comme image de Re et plus 
specifiquement du disque solaire: « ö Re qui est dans son reuf et qui se 
leve dans son disque ... » 17. Re est « celui qui s'encercle, qui est dans 
son reuf » 18 et etre « sous l'reuf de Re» signifie se trouver sous les 
rayons du disque 19 . L'reuf peut aussi etre l'endroit d'ou le soleil 
renait : « le dieu est constitue dans l'reuf, Khepri est construit dans le 
n[id] » 20. La forme solaire d'Atoum « se leve chaque jour et sort de 
son reuf » 21 . J. Assmann a souligne l 'independance de cette 
conception du soleil qui se trouve dans son reuf ou qui en sort par 
rapport a la cosmogonie que le Nouvel Empire localise a 
Hermopolis 22 . La documentation du Moyen Empire confirme cette 
constatation et montre que l 'reuf est un symbole pour toute vie en 
germe. II se rattache ainsi tres naturellement a la conception de Re qui 
renait chaque jour. Lors de son apparition, le soleil brise la coque de 
son reuf en meme temps qu'il fend le firmament-bj3 23. 
14 CT 80 II 33c-d; texte 103. L'reuf comme symbole de la matrice apparait aussi 
en CT 76 II 3f, texte 48. 
15 CT 39 I 167e-f, « que mes jours ne soient pas raccourcis dans ce pays des 
vivants avant que je n'aie eleve mes petits, avant que je n'aie nourri mes reufs, 
avant que N n'ait atteint son temps de vie ». Horns l'enfant peut etre designe 
comme reuf en CT 148 II 212b et CT 464 V 337d. Dans le langage courant, 
l'reuf peut etre une expression pour le rejeton, le fils, utilisee particulierement 
souvent a propos du roi, H. GRAPOW, Die bildlichen Ausdrücke, 1924, 
p. 86 sq. 
16 CT 207 III 156b; CT 540 IV 135g, M22C. 
17 CT 335 IV 292b. E. GRAEFE, Untersuchungen zur Wortfamilie bJl, 1971, 
p. 63, 66. . 
18 CT 691 VI 323g, LlLi; CT 714 VI 434m-1, texte 216. 
l9 CT 1168 VII 510f; CT 1058 VII 310b. 
20 CT 938 VII 147a-b. 
21 CT 80 II 36c; CT 81 II 44d. 
22 J. ASSMANN, Liturgische Lieder, 1969, p. 125 sq. 
23 E . GRAEFE, op. cit ., p. 66, et supra, p. 186. 
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Dans le contexte de la creation, l'reuf n'a pas de signification 
particuliere, il ne constitue pas une conception cosmogonique a part, 
mais designe simplement le stade embryonnaire de la premiere creature. 
L'reuf qu'a depose le createur et dont est issu son fils n'est, a l'epoque, 
pas encore veritablement un reuf initial, car il n'est ni l'origine du 
createur lui-meme, ni la source de toute la creation mais uniquement 
une etape «naturelle» dans l'evolution de l'enfant d'Atoum ou une 
metaphore pour le fils du createur. 
Dans les exemples 207 et 208 nous avons rencontre un oiseau-
ngng qui represente selon toute probabilite le dieu Atoum. Le nom de 
cette oie derive du verbe ng3/ngg qui signifie « caqueter, jargonner ». 
Ce verbe est souvent associe a une oie-smn qui peut elle aussi etre 
rattachee a Atoum / Re 24 . Il est possible, bien qu'aucun texte ne 
nous renseigne explicitement, que le cri du jars ait ete associe au 
premier eclat du createur et a la rupture de l'etat primordial. Une autre 
image qui aurait pu etre assimilee a cette rupture de l'inertie est celle de 
l'oiseau aquatique qui s'eleve hors de l'eau et se repose (sbn , cf. ci-
dessus) sur un ilot de joncs. 
209 p3.n N pn m wr 
ngg.n N pn m smn 
rdj.n N pn sl:J,n !Jr wert IJ,ntt jw c3 
c IJ c_n N pn IJ,r.s 
Ce N s'est envole en grand, 
ce N ajargonne en tant que jars, 
ce N s'est pose sur le plateau qui est sur la grande ile, 
ce N s'est eleve dessus. CT 278 IV 23a-e 25 . 
On a l'impression que la notion de l'eclosion du createur resonne 
dans ce texte et dans beaucoup de passages similaires, dont la valeur 
funeraire est cependant indeniable. Le souhait de se transformer en un 
oiseau, signe de la liberte de mouvement et symbole general de divinite, 
24 En CT 723 VI 353k-n, l'oie-smn semble designer Re lors de sa sortie de Mehet-
ouret, cf. P. BARGUET, Sarcophages, p. 374, n. 2. En CT 775 VI 409f-g le 
defunt dit : « fais-moi aborder dans la grande ville aupres de Re, les pleurs du 
jargonneur sont dans mes yeux ». 
25 De nombreux passages semblables: CT 24 I 74b; CT 190 III 98j-k; CT 203 III 
130f-h; CT 205 III 144c; CT 287 IV 38f-j; CT 335 IV 3 lla; CT 581 VI 
196b-c; CT 583 VI 199j-k; CT 771 VI 405m. 
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est une des aspirations les plus souvent exprimees dans les Textes des 
Sarcophages. II est possible qu'une imagerie plus populaire soit utilisee 
ici pour faire allusion a l'apparition du createur hors de l'element 
aqueux, a son premier cri (que l'on pourrait peut-etre associer a 
l'echange de paroles avec Noun) et a son installation sur une pointe de 
terre ferme. Dans une telle lecture, « la grande ile » serait encore une 
des references vagues a la notion du tertre primordial pour laquelle 
nous avons constate l'absence de toute mention explicite dans la 
documentation du Moyen Empire. 
De nombreux autres oiseaux apparaissent dans les textes. Leur 
röle est souvent ambivalent; parfois ils representent des divinites. Pour 
notre contexte, seul l'oiseau-bnw, le grand heron cendre, plus tard 
assimile au phenix, est important. Les Textes des Pyramides le mettent 
deja en rapport avec la ville d'Heliopolis ou Atoum apparait en tant que 
pierre benben dans le chäteau du phenix 26. Cette localisation est 
reprise au spell 335 des Textes des Sarcophages: « je suis ce grand 
phenix qui est a Heliopolis, le prepose aux comptes de ce qui 
existe » 27 . Selon le texte principal, il ne fait pas de doute que le defunt 
parle en tant qu'Atoum / Re, ce qui est plus evident encore au regard 
de la variante« ce phenix qui est venu a l'existence de lui-meme » 28. 
La glose cependant stipule que « c'est Osiris». 
Un passage du spell 76 identifie clairement le phenix avec 
Atoum. 
210 jss.n wjjtJ Tm mjss n rf 
IJ,n c sntJ Tfnt pr.n.s IJ,r-s3 J 
cfn.kwj m f3w n cnfJ IJ,tt bnw 
hrw fJpr.n Tmjm 
C'est en un crachat de sa bouche que mon pere Atoum m'a crache 
avec ma sreur Tefnout qui est sortie apres moi, 
alors que j'etais entoure du souffle de vie de la gorge du phenix 
le jour ou Atoum est venu a l'existence. CT 76 II 3h-4c. 
26 PT 600, pyr. 1652b, texte 37. 
27 CT 335 IV 198a-201a. 
28 Sur un sarcophage de St. Petersbourg (H=TlLen), A. DE BUCK, Coffin Texts 
IV, p. 198, n. 2. Meme au Nouvel Empire cette epithete n'est pas tres frequente 
pour le phenix-bnw. 
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C'est en tant que heron, avec sa gorge particulierement allongee, 
qu'Atoum confere le souffle vital a son fils. 
D'autres mentions du phenix-bnw sont d'ordre purement 
funeraire sans relation apparente avec des divinites, ainsi par exemple 
les souhaits de pouvoir procreer (bnn) dans l'autre monde en tant que 
Benou ou de gouvemer sur les rivieres avec le phenix 29. Nous avons 
vu au chapitre precedent que le phenix-bnw peut apparaitre- est-ce en 
tant qu'Atoum ou Osiris ? - comme l'annonciateur de la fin du 
monde 30. 
Toutes les formulations concemant l'reuf du createur et les 
oiseaux qui peuvent le representer sont des variantes des notions de 
cosmogonie de l'epoque, formulees dans un langage plus concret, 
peut-etre aussi plus populaire. 
29 CT 67 I 287f; CT 62 I 267c. Un grand nombre d'attestations des epoques 
anciennes de l'oiseau-bnw dans ses diverses fonctions a ete rassemble par 
R.T. RUNDLE CLARK, « The Legend of the Phoenix », Univ. Birmingham 
Historical Journal II, 1949, p. 1-29, 105-140. 
3° CT 619 VI 231f; cf. supra, p. 230. 

DEUXIEME PARTIE 




LES ENSEMBLES DE NOTIONS 
Dans la premiere partie de cette etude, nous avons aborde 
individuellement chacune des notions se rapportant a l'origine du 
monde. Face a des textes d'une approche difficile et dont la progression 
des idees n'est pas. toujours evidente a l'esprit moderne, il semblait 
indique de partir des unites de sens les plus petites. La fa~on en 
apparence decousue dont se presentent souvent les informations sur la 
creation permettait d'isoler les differents mythemes, sans trop courir le 
risque de fragmenter artificiellement les textes. 
Toutefois, les notions de cosmogonie apparaissent generalement 
par groupes, et il s'agira dans cette seconde partie d'etudier les 
ensembles de mythemes et les contextes dans lesquels ils s'inserent. 
Les mots « ensemble » ou « groupe de notions » seront utilises ici pour 
designer les suites de mythemes allant de la juxtaposition de deux 
notions jusqu'aux passages de texte plus elabores. Cette terminologie 
neutre s'impose parce que notre documentation ne contient aucun 
developpement qui aurait une structure de« recit » ou « d'histoire » de 
la creation. 
L'Egypte ancienne ne connaissait guere la codification des 
conceptions par l'ecrit. Dans le domaine religieux, elle ne dogmatisait 
pas les idees en les figeant dans une phraseologie immuable 1. Ainsi, 
dans la documentation etudiee ici, nous ne rencontrons pas de 
formulations fixes et stereotypees des mythemes. Quelques rares 
correspondances textuelles qui apparaissent notamment a l'interieur du 
Livre de Chou ne relevent pas d'une codification des notions, mais 
1 Le cas est legerement different en ce qui conceme la dogmatique et la phraseologie 
royale d'une part, et la regularite du rituel, d'autre part. 
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proviennent de la composition et de la tradition relativement homogenes 
des spells 75 a 81. Ce sont des renvois, des repetitions, voire des 
citations, a l 'interieur de textes tres proches. 
Nous avons deja pu constater qu'une meme notion transmise par 
plusieurs textes est rarement formulee deux fois de maniere identique. 
Le vocabulaire peut varier et c'est notamment le choix assez large de 
verbes decrivant l'action de creer qui introduit un nombre de variantes 
textuelles. Une notion peut etre evoquee de plusieurs points de vue : les 
phrases « il m'a mis au monde au moyen de son nez » et « je suis issu 
de ses narines » se referent a la meme image et vehiculent un seul 
message. Les differences de formulations illustrent bien que l'essentiel, 
pour les redacteurs, etait de transmettre une idee ou d'evoquer une 
image par le langage, mais qu'ils pouvaient disposer pour ce faire de 
toutes les possibilites que leur offraient la langue et leur talent 
d'ecrivain. 
Les pretres et scribes egyptiens qui etaient habilites a produire des 
textes religieux nouveaux jouissaient d'une liberte tres large en ce qui 
concerne la formulation et la redaction. Ils pouvaient combiner des 
idees et les exprimer sans etre contraints par un vocabulaire ou une 
phraseologie imposes par la tradition ou par un texte de reference. 11 va 
de soi qu'ils avaient la possibilite, mais non l'obligation, de s'inspirer 
d'ecrits plus anciens. 
L'integration des notions de cosmogonie dans des formules 
funeraires, qui pouvait entrainer l'identification du defunt avec une 
divinite et de ce fait le changement des pronoms personnels (de la 
troisieme a la premiere personne ), accentue le phenomene de la 
fluctuation des formulations et des points de vue adoptes. On peut 
supposer en effet que les notions de cosmogonie etaient a l 'origine 
convues dans un style descriptif, parlant de la divinite a la 3e personne. 
Pour l'identification du defunt avec le dieu, les formulations ont ete 
transposees a la 1 re personne et de la, dans certains cas, elles ont ete 
readaptees au nom propre du defunt, a nouveau a la 3e personne 2• 
La mobilite que l'on peut observer a l'interieur d'une meme 
notion se retrouve a plus forte raison dans les ensembles de mythemes. 
Les notions se regroupent de fa9on tres libre et variable. Nous pouvons 
relever d'emblee qu'a travers toute la documentation des Textes des 
Pyramides et des Textes des Sarcophages il n'existe aucune sequence 
2 Pour cette derniere adaptation voir E. DORET, « Sur une caracteristique 
grammaticale de quelques sarcophages d'el-Bersheh », BSEG 13, 1989, p. 45-50. 
Les ensembles de notions 247 
fixe ou obligee de mythemes de cosmogonie. Ce fait est certainement 
conditionne par la structure meme du mythe et par son caractere 
relativement non-narratif; nous essayerons d'analyser cette 
problematique dans le prochain chapitre. 
Certains ensembles apparaissent toutefois plus regulierement. 
Mais les notions qui s'associent en un ensemble n'ont pas un ordre de 
succession defini entre eux. Plusieurs facteurs peuvent presider au 
choix et au classement des notions dans un ensemble. Le facteur de la 
chronologie que l'on s'attendrait a trouver preponderant dans des textes 
sur l'origine du monde, ne joue qu'un röle tout a fait marginal. 
Nous allons tenter de degager ci-dessous quelques facteurs et 
principes de reflexion qui determinent soit la constitution d'un mytheme 
par l 'association de plusieurs termes, soit le regroupement de plusieurs 
notions. 
A. Les f acteurs inherents aux conceptions. 
Certaines notions se reunissent pour des raisons qui relevent des 
conceptions memes et qui font partie de la « logique » interne a la vision 
que l'on se faisait de l'origine du monde. 
Comme nous avons constate qu'il n'existait a l'epoque qu'un 
seul dieu createur, Atoum qui devint Re / Khepri, tous les termes qui 
decrivent l'etat primordial et qui caracterisent l'etre et l'action du 
createur se rapportent forcement a lui. On peut rappeler ainsi les notions 
de l'engourdissement et de la solitude du createur, celles de son 
autogenese (IJ,pr g,s f, jr sw), de son eclosion et de sa prise de 
conscience, ainsi que toutes ses actions creatrices et les modes de 
creation mis en reuvre. 
B. Les facteurs de parallelisme. 
Sans forcement avoir de lien de coherence et se placer dans une 
meme suite d'actions, des notions peuvent etre regroupees par 
parallelisme. Nous avons observe plus haut que les substances 
creatrices immaterielles de la puissance volitive-jb et de la puissance-
3 b,w se succedent frequemment, formant ainsi un ensemble qui parait 
etre determine par l'analogie des deux notions. Chacun des deux modes 
peut neanmoins etre effectif a lui seul. 
Dans le meme ordre d'idees, on peut ajouter que le ciel et la terre 
ainsi que les hommes et les dieux sont souvent mentionnes 
conjointement. Ces regroupements sont entierement independants des 
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notions de creation et repondent au principe general du parallelismus 
membrorum au sens large 3. 
C. Les f acteurs de civilisation. 
Plusieurs associations de termes ou d'ensembles de mythemes 
sont regis par des facteurs qui, sans etre proprement theologiques, font 
partie de la pensee egyptienne en general et se manifestent dans de 
nombreux domaines de la civilisation. Ces facteurs refletent la maniere 
dont certaines realites et connexites etaient per~ues. Ils etaient 
profondement enracines et avaient pour les anciens· le caractere 
d'evidences. 
Ainsi, le lien intrinseque entre l'etre et son nom d'une part et la 
valeur significative du phoneme du nom, d'autre part, peuvent 
conditionner des associations de termes ou de notions. 
C'est pour des raisons phonetiques que le crachat-jss, 
theoriquement une substance creatrice polyvalente, produit 
exclusivement le dieu Chou. L'assonance a dfi etre ressentie comme 
forte et determinante. Par analogie, le crachat-ifn cree obligatoirement la 
deesse Tefnout. 
Un autre facteur est la conception du lien intime entre l'origine et 
l'etre. La situation ou la substance dont un etre est issu determine son 
essence et son caractere. Le principe peut etre inverse et ainsi servir 
d'etiologie : le caractere renseigne sur l'origine. 
Le fait que Chou est le dieu de l'air vital s'explique par son 
origine de l'expiration d'Atoum. Ce mode de creation est par essence 
reserve a Chou. 
Le meme principe associe la creation par la sueur d'Atoum a la 
naissance des dieux dont l'odeur et le parfum est une caracteristique et 
une forme de manifestation. 
Le lien obligatoire entre la substance des larmes et la creation des 
hommes repose simultanement sur ces deux facteurs. L'association se 
base d'une part sur la proximite phonetique de rmyt - larmes et rmt -
hommes et, d'autre part, sur le rapport essentiel entre la cecite du 
createur qui a provoque ses pleurs et le caractere « aveugle » des 
hommes. La notion de l'absence de l'reil du createur provient d'un 
autre courant mythique. Deux notions d'origines differentes sont 
combinees ici sur la base de deux facteurs propres a la pensee 
3 J. ASSMANN, LÄ IV, col. 900-910. 
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egyptienne pour former une conception anthropogonique extremement 
subtile. 
D. Lesfacteurs religieux prealables. 
Les mythemes peuvent aussi etre conditionnes par des donnees 
qui constituaient pour les anciens la connaissance fondamentale 
concernant les divinites et le cosmos. Ce sont les idees de base qui 
definissent les dieux, leurs rapports et leurs fonctions, et qui semblent 
etre anterieures aux differentes conceptions mythiques dans lesquelles 
ceux-ci peuvent fonctionner 4. Ces notions prealables n'ont pas de 
signification propre et ce sont les images mythiques qui les chargent de 
sens. Ainsi, par exemple, le mytheme du crachat-jss s'appuie sur le 
nom du dieu Chou tout en l'expliquant a posteriori. La notion de 
l'exhalation donne un sens particulier et confere un röle crucial a un 
dieu dont le rapport avec l'air etait probablement deja etabli. 
En beaucoup de cas il est toutefois malaise, dans l 'etat de nos 
connaissances, de distinguer les donnees prealables des interpretations 
mythiques. Particulierement problematique est la figure d'Atoum dont 
le nom, quelle que soit la traduction adoptee, parait contenir son röle 
mythique de createur. Sans pouvoir nous renseigner plus en avant, 
!'interessante association d'Atoum et de Re doit etre liee a ce probleme. 
Si le lien entre Atoum, Chou et Tefnout semble bien faire partie 
des conceptions de base, la notion de la symbiose dans laquelle ces 
trois entites existaient et a partir de laquelle elles se sont constituees, est 
un mytheme specifiquement cosmogonique. L'association de Chou et 
de Maät, par contre, ne semble pas etre une idee fondamentalement liee 
a ces divinites et n'avoir aucune raison d'etre a l'exterieur des 
conceptions sur la creation et le maintien du monde. 
Malgre de nombreux essais d'interpretation, force est de constater 
que les modalites et les etapes de la constitution du pantheon et du 
developpement des notions mythiques nous echappent encore en 
grande partie. Comme nous le verrons plus loin au chapitre X, 
plusieurs indices tendent a suggerer une elaboration assez homogene et 
simultanee du pantheon, des mythes et du systeme de referents en 
general. 
E. Les f acteurs de coherence. 
Les mythemes peuvent se regrouper pour des raisons de 
coherence ou de similitude des idees. 
4 ASSMANN, « Die Verborgenheit des Mythos in Ägypten», GöttMisc 25, 1977, 
p. 23. 
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Nous avons releve plus haut, concemant les modes de creation, 
que la notion de la gestation dans la bouche est, des les Textes des 
Sarcophages, systematiquement ~ssociee a la notion de l'excitation 
sexuelle par la main du createur. A cet ensemble « main - jouissance -
semence - bouche » se joint dans plusieurs cas la notion de 
l'expectoration d'un crachat. Ce groupe de notions assimile la creation 
sumaturelle des enfants de l'unique a une mise au monde normale par 
conception, gestation et naissance. Pourtant, la maniere d'exprimer 
cette idee peut varier considerablement. 
« Je suis cette tienne semence 
dont tu as ete enceinte dans ta bouche, 
que tu as mise au monde avec ton poing enjouissance. » 
CT 245 III 334j-335a; texte 42. 
«Je suis le ba de Chou 
qu'Atoum a engendre avec sa main 
lorsqu'il se fitjouir 
et que la chose exquise 
tomba de sa bouche. 
II a crache ce N en Chou 
il l'a expectore en Tefnout. » 
CT 77 II 18a-e, G 1 T; texte 43. 
« Je suis ... la replique 
qu'Atoum a crachee, 
celui qui est issu de sa bouche 
lorsqu'il utilisa sa main 
et que ce qu'il desirait 
tomba par terre. » 
CT 80 II 31e-32a; texte 44. 
Ces trois exemples, dont deux font partie du Livre de Chou, 
constituent les ensembles de notions les plus proches que l'on puisse 
trouver a travers les Textes des Sarcophages. Dans les trois cas, le 
processus de la creation de Chou est presente d'un point de vue 
identique, celui de Chou lui-meme. II peut soit s'adresser au createur a 
la deuxieme personne ( ce qui pourrait etre conditionne par l'utilisation 
funeraire du texte), soit y referer a la troisieme personne. Les memes 
notions peuvent etre evoquees par des termes differents (la main, le 
poing; la semence, la chose exquise, ce qu'il desirait). Un meme 
element, ici la main ou le poing, peut intervenir dans des actions 
differentes et servir a « mettre au monde » (msy ), a « engendrer » (stj) 
ou simplement a etre utilise (dj f g,rtf), sans qu'il s'agisse pour autant 
de conceptions distinctes. L'apparition de Chou p~ut etre relatee de 
fa9on transitive (Chou a ete crache) ou de fa~on intransitive (Chou est 
issu de la bouche ). 
On relevera surtout que la mention des notions n'a pas d'ordre 
fixe. Seul le passage du spell 77 presente les eing elements dans une 
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suite lineaire qui va de la premiere action au resultat. Ce passage est le 
developpement chronologique et consecutif le plus long qui figure dans 
les Textes des Sarcophages a propos d'un phenomene lie a la creation. 
Des passages plus etendus comme ceux cites ci-dessous ne presentent 
jamais le deroulement d'une suite d'actions. La rarete et la brievete des 
sequences lineaires de notions de cosmogonie sont caracteristiques de 
notre documentation. On ne trouve guere d'ensembles de mythemes 
dans lesquels la situation evolue et change, qui presentent un debut, un 
deroulement et un resultat. 
F. Les tableaux de situation. 
En dehors de ces ensembles regis par un facteur causal, on trouve 
des suites de notions a l'interieur desquelles les mythemes ne possedent 
aucun lien apparent entre eux, si ce n'est parfois un certain 
parallelisme, mais ou toutes les notions se rapportent a un fait commun. 
Ces ensembles peuvent former une sorte de « tableau » decrivant une 
situation. 
211 
Je suis celui que le maitre unique a cree, 
avant que deux choses n'eussent existe dans ce monde, 
lorsqu'il envoya son reil-unique, 
lorsqu'il etait seul, 
lorsque quelque chose sortit de sa bouche, 
lorsque son million de kas devenait la protection de ses sujets, 
lorsqu'il parla avec celui qui est venu a l'existence avec lui, 
qui est plus puissant que lui, 
lorsqu'il saisit Hou qui est sur sa bouche. 
Je suis certes ce fils de celui qui a mis au monde tout. 
CT 261 III 382e-384d, SlCa; texte 141. 
Deux propositions de contenu identique dans lesquelles Heka 
affirme etre le fils du createur encadrent sept propositions qui n'ont 
entre elles aucun lien, ni causal, ni consecutif. Ces sept propositions 
intermediaires expriment chacune un mytheme (le principe de 
differentiation, la creation par l'reil 5 , la solitude du createur, la 
creation au moyen de la bouche, l'existence virtuelle des millions de 
ka 6, le dialogue de Noun et Atoum (?), la creation au moyen de Hou). 
5 Sur la confusion des notions « creer au moyen de l'reil »et« envoyer l'reil », cf. 
supra, p. 92. 
6 Voir p. 154-156. 
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Toutes ces notions sont formulees ici comme propositions temporelles 
(lx n sq,mtf; 6x introduit par un m - temporel). Leur fonction dans ce 
contexte est d'amener des precisions concemant la situation de la 
creation du dieu Heka. L'ambiance particuliere du moment de la 
creation de ce dieu est decrite par l'evocation de plusieurs etats ou 
actions qui constituent autant d'aspects de cette situation. 
Un tableau semblable figure au spell 80, Oll le dieu Chou se 
presente. 
212 
Je suis la Vie, le maitre des annees, vivant pour la perennite, le 
maitre de l'etemite, celui qu'Atoum a fait l'aine par sa 
puissance-3 b,w, 
lorsqu'il mit au monde Chou et Tefnout a Heliopolis, 
lorsqu'il etait un (wcy) et qu'il devint trois, 
lorsqu'il separa Geb de Nout, 
avant que la premiere corporation ne füt nee, 
avant que l'enneade des dieux primordiaux ne füt venue a 
l'existence 
afin qu'elles soient avec lui (moi 7). 
CT 80 II 39b-h; textes 118,67, 171. 
Le moment de la naissance de Chou n'est pas precise en tant que 
tel, mais situe de fa9on relative, par simultaneite ou anteriorite, par 
rapport a d'autres evenements (la differenciation, la separation du ciel et 
de la terre, la creation des autres dieux). De nouveau, une sorte de 
tableau est dresse par l'evocation de differentes notions formulees 
comme propositions temporelles. 
Dans le meme texte figure un passage Oll sept propositions 
negatives (dont 5 n sq,mt./) illustrem l'etat de la solitude d'Atoum. 
213 
... les hommes qui sont issus de mon reil que j'ai envoye 
lorsque j'etais seul (wc) avec Noun en inertie, 
je ne trouvais pas de lieu ou me tenir debout, 
7 La confusion de suffixe, .j pour f, provient de la citation du passage II 34f; cf. 
J. ZANDEE, ZÄS 101, 1974, p. 78. On peut d'ailleurs se demander si wnn.sny se 
refere vraiment aux deux groupes de divinites b,t et psg,t p3wtyw ou plutöt a Chou 
et Tefnout. 
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jene trouvais pas de lieu ou m'asseoir, 
avant que ne füt fondee Heliopolis ou je suis, 
avant que ne füt constitue Ha sur lequel je m'assieds, 
avant que je n'eusse cree Nout pour qu'elle soit au-dessus de 
moi, 
avant que la premiere corporation ne füt nee, 
avant que l'enneade des dieux primordiaux ne füt venue a 
l 'existence 
afin qu'elles soient avec moi. 
CT 80 II 33e-34f, B 1 C; textes 31, 101. 
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Ces deux derniers ensembles se placent dans des perspectives 
differentes: l'un (212) decrit la situation qui entourait la naissance de 
Chou, l'autre (213) presente l'etat de solitude ou d'unicite d'Atoum. 
Dans le premier cas, c'est le defunt qui parle en tant que Chou, dans le 
second cas, il s'agit d'un discours place dans la bouche d'Atoum. 
Malgre la difference. des points de vue, l'imagerie utilisee est en grande 
partie la meme. En eff et, l 'unicite ( w c / w cy) caracterise non seulement 
Atoum, mais aussi la condition de la naissance de Chou. Pour enrichir 
les tableaux, les deux passages mentionnent soit la separation de Geb et 
de Nout, soit la creation de Nout (et de Geb ? 8). Observons que la 
creation du ciel et de la terre est formulee dans deux aspects temporels 
distincts correspondant a l'optique de chacune des situations: le 
phenomene coi'ncide avec la naissance de Chou, mais il est posterieur a 
la solitude d'Atoum. Les deux passages ajoutent de fac;on identique que 
la corporation et l'enneade des dieux n'etaient pas encore nees. 
La notion de l'unicite du createur, qui est le theme du second 
ensemble, est egalement un facteur determinant dans la situation de la 
naissance de Chou. Celui-ci vient a l'existence par le fait meme 
qu'Atoum surpasse sa solitude. Le caractere extraordinaire de la 
naissance de Chou est justement conditionne par cette solitude. 
Les deux autres mythemes evoques, la creation du ciel et de la 
terre ainsi que la creation des dieux n'ont, en revanche, aucun rapport 
direct avec les situations decrites. La mention de ces mythemes 
fonctionne comme illustration de la situation presentee. L'absence des 
elements cosmiques et des dieux illustre la solitude d'Atoum et la 
primogenese de Chou, sans en etre ni la condition, ni la consequence, 
8 Les deux versions B2L et BIP ajoutent jr.s Gb que J. ZANDEE, ibid., p. 72, 
interprete comme jr s(y) Gb « afin que Geb l'epouse ». II n'est pas impossible que 
nous soyons ici en presence d'une tradition erronee et que Geb füt a l'origine 
nomme dans une proposition parallele a celle concemant Nout. 
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ni la suite chronologique. Dans cette fonction, ces deux mythemes ne 
sont que des exemples auxquels pourraient s'ajouter ou se substituer de 
nombreux autres elements majeurs ou mineurs de l'univers. 
En eff et, dans un passage qui presente l'origine d'un des quatre 
vents comme un evenement primordial, des notions cosmogoniques 
fondamentales sont associees a des themes plus rares. Le tableau de 
situation est a nouveau compose de propositions negatives qui 
expriment l'anteriorite du vent en question par rapport aux hommes et 
aux dieux, mais aussi, curieusement, par rapport au piegeage d'oiseaux 
et a la domestication des animaux. Le cadre et la valeur mythologiques 
de ces deux acquis de la civilisation, dont la mention est interessante du 
point de vue anthropologique, nous restent malheureusement inconnus. 
La notion des mächoires de Matret est rarement attestee, mais 
parait bien avoir un lien avec les conceptions cosmogoniques. La 
demiere proposition du passage semble se referer a Atoum, l'ancien par 
excellence, pour qui le desir est un facteur createur essentiel. 
214 
... rbJ msy.k bpr rn.k 
n msyt rmt 
n bprt ntrw 
n sbtt 3pdw 
n spht k3w 
n nnt crty M3trt (var.: M3tt) s3t ntr c3 (var. : s3t ntr dw3y) 
n jryt s3r r jkw nb pt t3 
Je connais ton origine, ton nom est venu a l'existence 
avant que les hommes ne fussent nes, 
avant que les dieux ne fussent venus a l'existence, 
avant que les oiseaux ne fussent pieges, 
avant que les taureaux ne fussent maitrises, 
avant que les deux mächoires de Matret, la fille du grand dieu 
(var.: du dieu matinal), ne fussent attachees 
et avant que le desir ne füt accompli pour l'ancien, le maitre du 
ciel et de la terre. 
CT 162 II 399b-401b. 
Une fois de plus, on peut constater l'absence de tout lien entre les 
themes, hormis le parallelisme entre les hommes et les dieux, d'une 
part, et entre les oiseaux et les taureaux, d'autre part. Les themes 
evoques ne forment pas un enchainement chronologique et leur 
Les ensembles de notions 255 
regroupement semble fortuit. Chaque proposition constitue un exemple 
independant qui sert a illustrer la primogenese du vent. 
Les mythemes concernant les modes de creation peuvent 
egalement etre regroupes. 
215 
Je suis venu a l'existence 
et je me suis constitue dans le corps du grand dieu qui est venu a 
l'existence de lui-meme. 
11 m'a cree par sa volonte-jb,. 
il m'a fait par sa puissance-3[iw, 
il m'a exhale de son nez, 
je suis celui dont la formea ete expiree 9 
celui qu'a cree ce noble dieu qui est venu a l'existence de 
lui-meme, 
lui qui ouvre le ciel de sa beaute, 
qui rassemble les formes des dieux, 
dont les dieux qui le font traverser ne connaissent pas 
le nom, celui que les Henmemet suivent. 
J'ai pousse de ses jambes, 
je suis venu a l'existence de ses bras, 
je me suis eleve de ses membres, 
il m'a cree par sa propre volonte-jb, 
il m'a fait par sa puissance-3[iw, 
car je n'ai pas ete enfante par enfantement. 
CT 75 I 336a-345c, B2L et, avec de legeres variantes, toutes les 
versions, sauf GlT et AlC; textes 64, 51, 65. 
Cette longue liste de notions peut sembler contradictoire a 
premiere vue. Sept modes de creation sont juxtaposes, regroupant 
quatre parties du corps d'Atoum, son haleine et deux puissances. Il 
n'est guere possible d'envisager une coherence interne ou une 
succession logique de ces notions qui decrivent l'origine de Chou. 
Nous ne nous trouvons pas ici en presence d'un recit qui expliquerait 
les etapes de la formation de du dieu-fils. 
Toutes ces notions constituent des renseignements independants 
et complementaires au sujet de l'origine du dieu. L'enonce principal 
figure a la fin : Chou n 'est pas ne par un enfantement naturel, mais il est 
9 Les deux versions les plus anciennes, GIT et AIC, omettent toute la suite et 
passent d'ici a la demiere proposition de ce passage. 
256 VIII. Les ensembles de notions 
issu de son pere de fa9on surnaturelle. Tous les mythemes enumeres 
figurent comme illustrations de cette origine exceptionnelle qui est le 
theme central du passage. Plus il y a d'exemples de modes d'origine 
extraordinaires, plus l'enonce principal se trouve confirme. Du point de 
vue de la reflexion, nous rencontrons ici le principe de la « multiplicite 
des approches » qui cherche a mieux comprendre un phenomene 
complique en l'expliquant et en l'illustrant de multiples manieres. Cette 
demarche intellectuelle, qui vise une approche globale de la question, 
offre en outre, du point de vue litteraire, l'effet apprecie de 
l'enumeration. 
Tous les exemples cites ci-dessus contiennent une serie de 
propositions courtes dont chacune exprime une notion. Ces notions, 
dont le choix semble souvent tres libre, sont rattachees de fa9on assez 
vague a un enonce principal. Parfois, une certaine exhaustivite des 
possibilites parait etre recherchee. Les notions se caracterisent par une 
grande independance et une polyvalence qui leur permet d'apparaitre 
dans des contextes differents. Les mythemes, dont chacun evoque par 
lui-meme une image, s'associent pour composer un grand tableau qui 
vehicule et qui decrit un message principal. Chaque element apporte 
une information supplementaire qui enrichit et definit le theme central. 
Les mythemes sont juxtaposes sans forcement etre places dans un ordre 
de succession chronologique. On relevera surtout le caractere statique 
de ces tableaux ; aucune action ne s 'y deroule, ils ne presentent aucune 
transition d'une situation a une autre. Ces ensembles qui sont souvent 
tres riches en idees et en images, ne sont pas narratifs, mais 
essen tiellemen t descri ptifs. 
CHAPITRE IX 
L'ETAT DU MYTHE DE LA CREATION 
AU MOYEN EMPIRE 
Dans les pages qui suivent, la question epineuse de l'etat du 
mythe de la creation comme forme d'expression et de reflexion sera 
abordee. Dans quelle mesure et a quelles conditions pouvons nous 
parler de mythe a propos des conceptions presentees dans la premiere 
partie de cette etude ? Quel pourrait avoir ete le milieu d'origine de ces 
conceptions ? 
II convient de souligner d'emblee l'unite et la coherence des 
notions de cosmogonie attestees dans notre documentation. Malgre la 
forme particulierement succincte sous laquelle elles sont transmises, on 
constate que toutes les notions se developpent selon une trame 
generale. II existe un seul element primordial, le Noun, a partir duquel 
se constitue un createur autogene, Atoum / Re, qui invente l'existence 
et qui dispose d'une serie de moyens complementaires pour creer par 
emanation un fils ou un couple d'enfants, ainsi que les dieux et 
l'humanite. II pourvoit egalement a la creation d'un espace vital en 
separant le ciel de la terre. Le fils de !'autogene a une fonction tres 
specifique en ce qu'il est le responsable du maintien de la creation. Ce 
n'est qu'a ce niveau qu'apparaissent quelques divergences. Si le röle 
du fils-createur est constant, son nom peut changer. Chou n'est pas le 
seul fils (aine) d'Atoum; Ptah, Häpi, Heka, et peut-etre d'autres 
encore, s'en reclament egalement. Les raisons de ces variantes ne 
paraissent pas clairement. Sont-elles d'ordre geographique, historique, 
fonctionnel ... ? 
L'ensemble des conceptions de creation forme une unite 
remarquable. Parce qu'il n'y ade fluctuation qu'au sujet du nom du fils 
et que toutes les autres informations concordent a travers l'ensemble du 
pays et pendant plusieurs siecles d'utilisation de ces textes, on peut 
conclure que les notions de cosmogonie se rapportent a un concept 
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global unique. Ce concept, meme s'il n'est jamais formule de fa~on 
exhaustive, n'est nullement abstrait. Les differents protagonistes y ont 
un nom et ils agissent. Malgre le fait caracteristique que des divinites 
definies sont decrites dans leurs actions et leurs interactions, l'existence 
de mythes a ete contestee pour l'epoque qui nous conceme 1. C'est 
essentiellement la rarete de recits relatifs a la cosmogonie et a d'autres 
phenomenes sumaturels qui a fait douter de la presence de mythes. La 
problematique a ete traitee dans un recent article de J. Baines 2. Elle 
merite neanmoins un developpement detaille pour le sujet et la periode 
etudies ici. 
11 s'agira dans un premier temps d'observer les types de 
formulations qui peuvent etre utilises pour transmettre une notion de 
cosmogonie. Seront abordes ensuite le röle du contexte et son impact 
sur le concept mythique ainsi que la question de la narration et de sa 
signification pour le mythe. Quelques reflexions sur la place des 
conceptions cosmogoniques dans la pensee et dans la societe 
egyptiennes seront esquissees en fin de chapitre. 
Les types de formulations. 
Une forme tres caracteristique qui mobilise souvent des notions 
de cosmogonie est le discours direct. On peut distinguer le monologue 
dans lequel une divinite se presente elle-meme, de la forme plus rare du 
dialogue entre deux dieux. Beaucoup de mythemes de creation 
proviennent en effet du genre de textes que l'on appelle les aretalogies. 
Ce sont des descriptions et des qualifications d'une divinite placees 
dans la bouche du dieu lui-meme et souvent, par extension, dans celle 
du defunt qui s'identifie a celui-ci 3• 
Les discours peuvent etre tenus sans autre introduction que la 
presentation de la divinite: « Je suis Häpi, celui qui ... ». Dans quelques 
circonstances, le dieu orateur s'adresse a son auditoire et annonce qu'il 
va lui raconter quelque chose. C'est la cas notamment au spell 75 ou 
Chou s'indigne que les dieux ancetres (n[rw jmyw-b3b) s'informent 
aupres de Noun pour apprendre comment Chou est venu a l'existence. 
1 Notamment par J. ASSMANN, « Die Verborgenheit des Mythos in Ägypten», 
GöttMisc 25, 1977, p. 20. 
2 J. BAINES, «Egyptian Myth and Discourse», JNES 50, 1991, p. 81-105. 
3 J. ASS MANN, LÄ I, col. 425-434. 
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« Je dis : soyez silencieux, dieux de l 'enneade, soyez deferents, dieux ; 
je vais vous raconter ma venue a l'existence de moi-meme 4 ». Selon 
Chou, Noun n'a pas vu sa venue a l'existence et ne connait pas 
l'endroit Oll elle a eu lieu. La « narration » annoncee consiste ensuite en 
la longue enumeration de modes de creation qui illustrent son origine 
extraordinaire et que nous avons citee plus haut comme exemple d'un 
« tableau de situation » 5. 
Une autre proclamation importante se trouve au spell 1130. Elle 
est introduite ainsi : « Paroles dites par celui dont les noms sont secrets, 
le maitre de l'univers ... ». Le createur s'adresse ensuite a son auditoire, 
les hommes, en ces termes: « Soyez donc en sante et en paix. Je vous 
repete quatre bonnes actions que ma propre volonte a faites pour 
moi ... » 6. Dans le corps du discours, chaque passage est introduit par 
une phrase narrative jw jr.nj ... «j'ai fait (une action) ». La seconde 
proposition contient l'explication de la raison d'etre et du but de l'action 
creatrice. 
Aussi bien les discours, annonces comme tels et tenus a un 
auditoire precis, que les simples « autoportraits » d'un dieu, les 
aretalogies, sont composes de differents types de formulations. De 
longs developpements descriptifs du style des « tableaux » en sont 
caracteristiques. Les mythemes y sont juxtaposes et servent a presenter 
des aspects independants d'une situation ou d'un fait particulier. Les 
notions peuvent etre formulees soit comme propositions temporelles 
.(positives avec m -« lorsque » ou negatives avec la forme verbale n 
st}mtf), soit comme elements narratifs tres brefs (forme st},m.nf). Tous 
ces types de formulations apparaissent aussi en dehors des« tableaux », 
dans des mentions plus isolees. La brievete de l'evocation des 
differentes notions est caracteristique de toute notre documentation. 11 
existe toutefois quelques passages Oll un seul mytheme est developpe 
avec soin et insistance. On citera par exemple l'expose tres detaille de 
l'etat de symbiose d'Atoum, Chou et Tefnout avant leur eclosion 7 ou 
la description de l'autogenese au spell 114 (cf. ci-dessous). 
4 CT 75 I 330c-333b; g.d.j n.tn l}pr.j g.s.j. La particule g.s.j ne peut pas se 
rapporter au verbe « raconter », mais fait partie de l'expression l}pr g.sf qui 
designe l'autogenese. Dans ce spell, l'origine exceptionnelle de Chou est 
consideree comme une forme d'autogenese. 
5 CT 75 I 336a-345c; texte 215. 
6 CT 1130 VII 462a-b ; texte 197. 
7 CT 80 II 32g-33a; texte 23. 
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Les f ormulations temporelles renvoient de fa~on tres concise a un 
evenement ou a une action, tout en vehiculant l'information que ce fait a 
eu lieu. Exemples: « ce jour Oll Atoum s'eleva de l'interieur de son 
espace » 8 ; « ce jour Oll Atoum parla avec Noun » 9; « lorsqu'il etait 
un et qu 'il devint trois » 10 ; « lors de la separation du ciel de la terre et 
du Noun » 11 . Ces propositions contiennent des donnees qu'il est 
facilement possible de reformuler de maniere discursive. Ainsi on peut 
tirer du premier exemple le renseignement suivant: Atoum existait a 
l'interieur de son espace (le Noun) et un jour, i1 s'en eleva. 
Neanmoins, ces formulations gardent un caractere vague et presque 
allusif. Le terme allusion doit etre utilise avec grande prudence dans ce 
contexte; on ne peut certainement pas considerer l'ensemble des 
formulations de notions comme de simples allusions a un recit de la 
creation qui ne nous est pas atteste. L'exemple du dialogue entre Atoum 
et Noun montre que des developpements plus explicites peuvent exister 
a cöte d'evocations tres succinctes. La plupart des textes ne fournissent 
qu'une breve mention du fait que les deux dieux echangerent des 
paroles qui furent decisives pour la venue a l'existence d'Atoum. Seul 
le spell 80 expose ce theme et precise exactement ce que les dieux se 
disaient 12 . 11 est difficile de savoir si ce passage constitue le 
developpement ou la mise en scene d'un mytheme ou si, au contraire, 
les formulations plus breves sont des renvois ou des allusions a un 
dialogue dont le lecteur est sense connaitre le contenu. La premiere 
hypothese semble plus probable: la breve notion est en elle-meme 
porteuse d'un renseignement mythique et la forme discursive est un 
developpement occasionnel. 
Les evocations narratives d'une action sont bien attestees. 
Generalement basees sur une proposition a la forme s<},m.nj, elles 
existent deja dans les Textes des Pyramides. Le spell 527 de ce corpus 
fournit un exemple tres elabore et exceptionnellement narratif 13: 
« C'est Atoum, celui qui est venu a l'existence, lui qui se masturba a 
Heliopolis. 11 mit (wd.nj) son phallus dans son poing pour s'en faire 
8 CT 79 II 24f-25a; texte 20. 
9 CT 76 II 8a; texte 19. 
lO CT 80 II 39e; texte 92. 
11 Textes 173-175. 
l2 CT 80 II 34g-35h, texte 22. 
13 Cf. J . BAINES, JNES 50, 1991, p. 95. 
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jouir, les deux enfants Chou et Tefnout ont ete mis au monde » 14• 
Dans les Textes des Sarcophages, les passages qui presentent de fa~on 
aussi claire une suite d'actions et une situation qui evolue d'un debut 
vers un resultat sont tres rares. Un passage du spell 11 (texte 43) que 
nous avons deja releve pour son classement lineaire des idees, traite des 
memes notions et s'apparente de pres au modele des Textes des 
Pyramides. 
On rencontre cependant des series de formes narratives, ainsi par 
exemple « je suis venu a l 'existence de ses bras, je me suis eleve de ses 
membres, il m'a cree par sa propre volonte ... » 15 . Une proposition 
avec s(!,m.nfpeut aussi etre suivie d'une phrase non-verbale:« J'ai fait 
venir a l'existence (slJ,pr.nj) les dieux de ma sueur, (mais) les hommes 
sont les larmes de mon reil » 16• Malgre leur aspect narratif, ces 
elements ne constituent pas une narration, mais se trouvent simplement 
accoles. 
La forme verbale relative est employee tres frequemment pour 
mettre en rapport une divinite avec un evenement ou une action : « Il est 
beau, ce jeune dieu (Häpi) que Re a fait par sa puissance-3 IJ,w » 17. Ici 
encore, le verbe sert a decrire et non pas a narrer. 
Les epithetes constituent un dernier type de formulation qui 
vehicule tres souvent des notions de creation. Parmi les nombreux 
exemples, ne citons que Tm IJ,pr (!,sf « Atoum qui est venu a l'existence 
de lui-meme » ou jnk n/3 jrw « je suis celui dont la forme a ete 
expiree ». Des designations comme nb wc « maitre unique », nb cnlJ, 
« maitre de vie » ou jt ntrw « pere des dieux » se referent aussi a des 
conceptions cosmogoniques. 
On peut constater que toutes les formulations, quelle que soit leur 
longueur, developpent un langage essentiellement descriptif, y compris 
celles qui possedent une apparence narrative. Le caractere souvent tres 
image des conceptions a peut-etre favorise l'utilisation d'un style 
descriptif plutöt que narratif. La description procede par evocation 
14 PT 527, pyr. 1248a-d; texte 40. 
15 CT 75 I 342b-345a. Toutes ces propositions mettent l'emphase sur le procede 
sumaturel: « c'est de ses bras que je suis venu a l'existence, c'est de ses membres 
que je me suis eleve ... ». 
16 CT 1130 VII 464g-465a. 
17 CT 317 IV 117f. 
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d'une sene d'images et n 'est pas obligee de suivre le meme 
cheminement logique et chronologique que devrait prendre la narration. 
Le röte du contexte. 
A l'exception du spell 714 qui n'est atteste que sur un seul 
cercueil et dont la fin est perdue, aucun spell des Textes des 
Sarcophages n'est consacre entierement a des themes cosmogoniques. 
Ce spell est une aretalogie d'Atoum I Re et non de Noun comme il 
semblerait a premiere vue. C'est une description du createur et de son 
autogenese sous forme d'un discours qui contient un renvoi a un 
evenement (l'emersion), plusieurs epithetes, quelques propositions 
narratives, ainsi que la mention de la creation des hommes formulee 
d'une maniere curieuse qui parait presque proverbiale. 
216 Jnk [pr m ?] Nww 
C. f w JWty snw. 
IJpr.nj jm sp wr n m}:itj IJpr.nj 
jnk p3 IJpr f dbnnjmy sw}:itf 
jnk s3 c jm Nww 
mk }:i}:iw pr.n.j mk wg3j 
IJpr.n.j J:icwj m 31Jwj 
jnkjr wj 
qd.n ( j) wj r mrrj bft jb.j 
jw prt jm.j m st-}:ir j 
rmjtjrj[t].j pw m 3d r j 
rmi n spw }:irw-s3 j 111 
Je suis [celui qui est sorti du?] Noun, 
l'unique qui n'a pas de semblable. 
Je suis venu a l'existence lors de la grande occasion de mon 
emersion, je suis venu a l'existence. 
Je suis celui qui s'est envole, qui a la forme de celui qui 
s'encercle, celui qui est dans son reuf. 
Je suis celui qui a commence dans le Noun. 
Vois, Hehou, je suis sorti, vois, je suis sain. 
J'ai fait venir a l'existence mon corps gräce a ma puissance-3/Jw, 
je suis celui qui s'est cree, 
je me suis fa~onne comme je le desirais, selon ma volonte. 
Ce qui est sorti de moi est sous mon autorite. 
Les larmes, c'est ce que j'ai produit a cause de la colere contre 
moi, 
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les hommes appartiennent a la cecite qui est derriere moi. III 
CT 714 VI 343j-344h, B3L; texte 30. 
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Les conceptions relatives a la cosmogonie ne sont jamais 
presentees dans les Textes des Sarcophages pour leur propre interet, 
dans le but de les communiquer ou de les enseigner. Ceci est d'ailleurs 
vrai dans une large mesure jusqu'aux dernieres epoques de l'histoire 
egyptienne. 
Dans notre documentation, les notions de cosmogonie constituent 
une matiere brute qui est utilisee a des fins funeraires. L'objectif 
principal des textes funeraires est d'assurer au defunt son integrite et 
son bien-etre physique de meme que le pouvoir de vaincre les 
innombrables dangers et ennemis de l'autre monde. 
U n des meilleurs moyens pour atteindre un statut d'invincibilite 
est de se transformer en une divinite en s'identifiant a elle. Un grand 
nombre de Textes des Sarcophages visent precisement ce but. Toutes 
les divinites peuvent etre l'objet d'une telle identification 18 . Les 
defunts cherchent egalement a se transformer en faucon (la forme 
divine par excellence) ou en d'autres oiseaux, en vent ou en ble, ces 
manifestations lui garantissant une grande mobilite et la subsistance 
dans l'autre vie. Les textes de transformation (ss bprw, CT 335 IV 
31 Oa) constituent un genre particulier, abondamment represente, a 
l'interieur de la litterature funeraire 19. Les aretalogies sont un autre 
type de textes qui se rapproche de tres pres des formules de 
transformation. Une fois la transformation atteinte, le defunt devenu 
dieu proclame son identite. Les deux genres de textes se melangent 
d'ailleurs souvent 20. La proclamation de l'identite et la description du 
caractere du dieu peuvent deja servir de moyens de s'identifier avec lui. 
Pour etre efficaces, ces textes doivent mettre a disposition du defunt un 
etalage de savoir aussi vaste que possible. 
Plus le defunt possede d'informations au sujet d'un dieu, plus il 
sera en mesure de s'identifier a lui. Le savoir est de maniere generale 
un element essentiel dans la religion egyptienne. Meme en dehors du 
contexte particulier des identifications funeraires, les dieux sont avant 
18 On trouve ainsi des textes qui selon leur titre servent a se transformer en Anubis, 
Atoum, Basty, Chou, Häpi, Hathor, Heka, Horns, Hotep, Hou, Ihy, Khepri, 
Khonsou, Maat, Nehebkaou, Neith, Neper, Osiris, Sobek, Soped, Thot. 
l9 H. BRUNNER, LÄ VI, col. 1025 et n. 31. 
20 La majeure partie des documents est regroupee par P. BARGUET, Sarcophages, 
p. 460-563. 
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tout objets de connaissances. Des renseignements concemant les dieux 
peuvent se meler dans ces compositions a des conceptions 
specifiquement funeraires. 
Outre le besoin de reunir le plus grand nombre d'informations se 
rapportant aux differentes divinites, il existe plusieurs points de 
rencontre entre les conceptions funeraires et celles concemant le debut 
du monde. Ceux-ci justifient l'integration des notions cosmogoniques 
qans les textes funeraires. On sait que l'association . est pour les 
Egyptiens une forme de reflexion qui aboutit a des identifications non 
seulement formelles, mais surtout essentielles. Les principales idees 
funeraires qui entra1nent des associations cosmogoniques sont les 
suivantes: 
- L'identification de l'au-dela avec le Noun et l'espoir d'une 
renaissance dans l'autre monde peuvent etre assimiles aux notions 
concernant la prise de conscience et l'emersion d'Atoum. Les deux 
conceptions contiennent, a des niveaux differents, l'idee du passage 
d'une forme d'existence virtuelle et difficile a imaginer (la mort dans un 
cas, la preexistence dans l'autre) vers la seule forme d'existence connue 
qu'est l'l vie, que l'on suppose etre semblable dans ce monde et dans 
l'autre. Ace titre, le spell 714 cite ci-dessus peut etre compris comme 
un texte funeraire decrivant la renaissance du defunt, a l'exception 
toutefois de la phrase concernant les hommes. Cette derniere phrase 
appartient clairement aux conceptions cosmogoniques tout en 
incorporant a son tour une allusion a un autre complexe d'idees, celui 
de l'reil du createur et de la deesse furieuse et lointaine. Les textes 
jouent ainsi avec predilection sur la polyvalence des notions. 
- La renaissance dans l'au-dela peut aussi etre comparee a la 
naissance surnaturelle d'un des enfants du createur. 
- Un autre point de rencontre est l'esperance en une destinee solaire. 
Le defunt se sert notamment de plusieurs aspects du dieu Chou pour 
acceder au ciel ( Chou est l 'etendue entre la terre et le ciel, il est doue 
d'une force capable de soutenir le ciel, il fournit « l 'echelle » pour y 
monter, il est le vent, les rayons de lumiere, etc.). Chou est 
l'intermediaire qui pennet de realiser un des espoirs majeurs du defunt, 
celui de s'associer ou meme de s'assimiler a Re dans l'autre vie. Le 
processus createur, la course solaire et la renaissance du defunt 
constituent des phenomenes analogues et comparables. 
Toutes les notions de cosmogonie sont ainsi utilisables et 
attrayantes pour les conceptions funeraires en raison de la 
correspondance des idees. La souplesse des associations rend les 
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notions ambivalentes, et chacune peut faire « double emploi » et etre 
comprise aussi bien au niveau cosmogonique qu'au niveau funeraire. 
Le contexte funeraire a pu influencer le choix des notions de 
cosmogonie utilisees et privilegier certaines conceptions qui etaient 
ressenties comme particulierement efficaces. Le choix n'a pourtant pas 
du etre tres restrictif, car a priori toutes les notions de cosmogonie 
peuvent repondre a l'espoir de survie dans l'au-dela. De plus, tout ce 
qui conceme l'origine du monde est charge de l'extraordinaire energie 
primordiale et creatrice et jouit d'un tres grand prestige, deux valeurs 
qui sont essentielles pour la destinee funeraire. 
Les conceptions de cosmogonie sont ainsi utilisees comme source 
d'informations au sujet des dieux en lesquels le defunt souhaite se 
transformer pour survivre dans l'autre monde. Elles offrent en meme 
temps de nombreux points d'attache pour l'esperance de resurrection. 
Plusieurs aspects du processus de la creation du monde peuvent 
facilement etre compares a celui de la renaissance et de l'evolution de 
l'individu vers une nouvelle forme d'existence. Le fait que le contexte 
funeraire emploie les notions de cosmogonie comme renseignements 
d'une part et comme points de comparaison et d'explication d'autre 
part, favorise les formulations non-narratives. L'interet n'est pas porte 
sur l 'ensemble du processus createur mais, de fa~on ponctuelle, sur les 
differents moments de ce processus. Un recit de creation narrant etape 
apres etape toute l'evolution depuis l'etat du Noun jusqu'au monde 
actuel n'aurait guere d'utilite dans le contexte funeraire. L'evocation de 
certains moments ou aspects de ce processus peut, par contre, etre tres 
significatif et efficace. Le choix des notions utilisees est commande par 
le theme developpe dans un texte donne. Prises separement, les notions 
sont plus polyvalentes et de ce fait plus interessantes que ne le serait 
une longue histoire. Ceci semble etre une des raisons pour lesquelles 
les conceptions de creation ne se presentent pas, en depit de leur unite 
et de leur coherence, comme un recit, mais plutöt comme un grand 
complexe de connaissances dans lequel les redacteurs pouvaient puiser 
des informations et des elements de comparaison. 
La narration et le mythe. 
L'utilisation privilegiee des conceptions cosmogoniques dans le 
contexte funeraire ne.foumit probablement pas la seule explication de 
l'absence de recits narratifs de la creation. Ceci est d'autant plus 
vraisemblable que les Textes des Sarcophages contiennent plusieurs 
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passages d'une certaine longueur dont la forme est manifestement 
narrative. Parmi les exemples les plus eloquents se trouve le spell 148, 
un texte dramatique ou theätral qui comporte des parties narratives 
presentees par un commentateur et des discours directs tenus par Isis, 
Atoum et Horus 21 . L'ensemble constitue une histoire coherente qui 
passe de l'annonce de la grossesse d'Isis (avec des renvois au meurtre 
d'Osiris) a la garantie accordee par Atoum de proteger l'enfant « dans 
l'reuf » d'eventuelles attaques de Seth. Apres une breve description de 
la naissance, Horus se presente et affirme sa preeminence. Bien que 
l'histoire se developpe de fa~on lineaire et chronologique, on peut 
constater que les redacteurs ou les metteurs en scene ont opere un choix 
des themes. Le conflit d'Osiris et de Seth n'apparait qu 'en filigrane et 
l'enfance d'Horus est passee sous silence 22, car le texte vise avant 
tout la proclamation de la suprematie du dieu en lequel, selon le titre 
d'une des versions, le defunt souhaite se transformer. 
Un autre texte dramatique, le spell 312, se sert egalement 
d'elements du courant mythique autour d'Osiris et d'Horus pour 
composer une histoire qui developpe la thematique de l 'obligation du 
fils d'acceder a la succession de son pere 23. 
Plusieurs narrations mythiques se trouvent inserees dans un 
ensemble de textes concernant « la connaissance des bas», les spells 
154 a 160. Certains de ces recits traitent de themes et de dieux bien 
connus, d'autres se rapportent a des evenements mythiques d'une 
portee plus limitee. Ainsi par exemple les episodes suivant: 
« 11 etait arrive que Re se disputait avec le serpent Imy-ouhemef <au sujet du 
partage d'Heliopolis>, et alors sa bouche fut mutilee - d'ou la diminution de la fete 
du mois. Alors Imy-ouhemef dit: « Je prends mon trident et j'herite de cette ville » 
- d'ou le trident. Alors Re dit: « Je dresse mes mäts-senout contre lui et je le 
repousse » - d'ou la fete-senet. 
11 etait arrive a Re que Imy-inesef avait bondi sur lui avant qu'il ait pu lever son 
bras contre lui ; alors il lui avait tendu un piege sous l'aspect d'une femme porte-
tresse - d'ou le porte-tresse d'Heliopolis. Un chauve avait un pouvoir predominant 
sur (ce) temple - d'ou le chauve (d'Heliopolis), jusqu'a ce qu'existät l'Heritier, le 
21 Pour la structure de ce texte voir R.H. O'CONNELL, « The Emergence of 
Horns», JEA 69, 1983, p. 86 sq. 
22 Le theme de la protection d'Horus qui est souvent rattache a celui de son enfance 
a Khemmis est ici associe avec sa gestation dans le sein d'Isis. 
23 H. BRUNNER, « Zum Verständnis des Spruches 312 der Sargtexte» ZDMG 36, 
1961, p. 439-445; = OBO 80, 1988, p. 309-315. 
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Grand-qui-voit-le-pere, et le chauve devint le Plus-grand-des-voyants, le fils qui 
officie pour son pere. » 24 
La fonction de ces breves histoires est claire. Chacune explique 
un fait cultuel de la ville d'Heliopolis, un objet rituel, une fete ou les 
titres des pretres. Aborder l'evolution et la signification du lien entre le 
rite et le mythe dans la religion egyptienne sortirait de notre propos 25. 
Cependant, nous pouvons constater que les passages narratifs les plus 
developpes se situent soit dans des textes dramatiques, soit dans des 
textes qui se rapportent aux cultes divins ou funeraires. Or, les notions 
de cosmogonie ne trouvent aucune utilisation dans ces deux categories 
de textes. Les jeux dramatiques ou rituels se basent sur des episodes 
mythiques relevant du cycle royal (Horus prenant la succession 
d'Osiris), du cycle cosmique (retour periodique des phenomenes 
naturels) et du cycle osirien 26 . L'origine du monde ne semble se 
preter ni a une mise en scene, ni a une reinterpretation dans le cadre des 
grandes problematiques de ce monde-ci. 
Pour autant que notre connaissance limitee du culte divin aux 
epoques reculees nous permette d'en juger, les notions de cosmogonie 
n'entrent pas non plus, durant le Moyen Empire, en association avec 
les differents rites et elements cultuels. Le culte divin, dont la 
responsabilite incombe au roi et, a travers lui, a toute la societe, vise au 
maintien de l'univers. Le rituel n'est pas createur par lui-meme mais 
tente de susciter le renouvellement de la creation de la part des dieux. 
Ainsi, le roi n'agit-il pas comme createur, mais comme son fils qui 
veille a la perpetuation de l'ceuvre creatrice et qui, par ses soins, met le 
dieu en etat de dispenser l'energie vitale. Les actes et objets rituels ne 
24 Traduction de P. BARGUET, Sarcophages, p. 571; CT 154 II 274c-287a. Sur ce 
passage voir aussi, K. SETHE u. Gen.,« Die Sprüche für das Kennen der Seelen 
der heiligen Orte», ZÄS 57, 1922, p. 12-26. 
25 E. OTTO,« Das Verhältnis von Rite und Mythus im Ägyptischen», SA WH 
1958. Pour la « Mythisierung der Rituale» cf. aussi J. ASSMANN, GöttMisc 
25, 1977. Pour les deux auteurs, le mythe a ete ajout:e de fa~on secondaire au rite 
lorsque celui-ci a commence a avoir besoin d'explications, E. OTTO, op. cit., 
p. 9; J. ASSMANN, op. cit., p. 15 sq. Voir aussi J. BAINES, JNES 50, 1991, 
p. 83 et n. 16. Cet ordre des faits n'est toutefois ni obligatoire ni universel, le 
rite peut aussi repeter les notions mythiques, cf. W.G. LAMBERT, « Myth and 
Ritual as Conceived by the Babylonians », JSS 13/1, 1968, p. 104-112. 
26 J.-Cl. GOYON, LÄ I, col. 1140. Pour la periode etudiee ici, le papyrus 
dramatique du Ramesseum foumit de bons exemples, cf. K. SETHE, Dramatische 
Texte zu altägyptischen Mysterienspielen, UGAÄ 10, 1928, p. 83-258. 
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semblent guere attirer, de ce fait, des associations ou des explications 
d'ordre cosmogonique. Dans le culte journalier du Nouvel Empire, les 
notions de cosmogonie apparaissent dans les passages de louange 
hymnique du dieu 27, mais l'origine du monde ne sert pas de modele 
aux gestes memes du rituel 28. 
Toutefois, les conceptions ont evolue dans ce domaine aussi et, a 
l'epoque tardive, des notions de cosmogonie pouvaient se trouver 
etroitement associees aux actes et ustensils rituels, ainsi qu'en temoigne 
par exemple le Papyrus Salt 825 29. 
Dans le contexte funeraire, l'utilisation des conceptions 
cosmogoniques ne se fait pas au niveau rituel, mais uniquement au 
niveau ideel de l'espoir de renaissance. 
Pour tous les cultes et rituels, qu'ils soient divins, royaux ou 
funeraires, !'immense complexe de connaissances concernant Osiris, 
Seth, Isis et Horns fournit une abondante matiere d'explications et de 
comparaisons. C'est de ce mythe, par consequent, que nous possedons 
le plus grand nombre de passages qui revetent une forme narrative. 
Mais on constate, a travers ces passages, de grandes fluctuations dans 
la composition. Les narrations ne comportent pas toujours les memes 
mythemes et n'ont pas forcement le meme debut et la meme fin. Meme 
apropos d'un seul episode, il n'existe pas de recit unique et definitif. 
Ces « inconsistances » refletent certainement la liberte des redacteurs de 
choisir parmi les mythemes disponibles ceux qui correspondent le 
mieux au contexte. Pour les conceptions osiriennes egalement, aucune 
sequence fixe de mythemes ne semble contraindre ce choix. 
27 Au Papyrus Berlin 3055 ce sont les passages VI,9-VII,2 et XIV-XVIII, 
A. M0RET, Le Rituel du culte divin journalier, 1902, p. 69, 123-135; 
J. ASSMANN, ÄHG, 1975, p. 261-265; A. BARUCQ, Fr. DAUMAS, Hymnes 
et prieres, p. 288-296. 
28 Une possible exception pourrait etre constituee par le spell 600 des Textes des 
Pyramides (texte 45) dont on connait l'utilisation dans le rituel divin (« mettre le 
collier-wsb ») des le Nouvel Empire et jusque dans les temples de l'epoque 
romaine, cf. E. GRAEFE, OLA 39, 1991, p. 129-148. Ce texte avait peut-etre 
deja a l'Ancien Empire une fonctiön rituelle dans la consecration de la tombe 
royale, cf. E. OTTO, « Zur Überlieferung eines Pyramidenspruches », Studi 
Rosellini, 1955, p. 225-237. 
29 Ph. DERCHAIN, Le Papyrus Salt 825, 1965, p. 137. Ainsi, les larmes de Re se 
changent en une abeille qui produit la eire et le miel, la sueur de Re se 
transforme en lin. Ces elements, parmi beaucoup d'autres, interviennent dans le 
rituel. 
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En raison de leur contenu et de leur signification, les notions de 
cosmogonie ne se pretent a etre utilisees ni dans le jeu dramatique, ni 
dans le rituel. Elles sont ainsi exclues de deux contextes qui pourraient, 
dans une certaine mesure, favoriser le developpement de passages 
narratifs. 
L'utilisation des conceptions cosmogoniques dans tels genres de 
contextes plutöt que dans d'autres n'est toutefois pas la principale 
raison de l'absence de recits de creation. 
La rarete des narrations mythiques en general, ainsi que la 
brievete et la mobilite des passages narratifs, intriguent depuis 
longtemps les chercheurs. Ce phenomene a suscite deux reactions 
differentes. 
S. Schott, et apres lui la plupart des auteurs, constatent cet etat 
de faits, analysent en detail les lieux et les formes des attestations 
mythiques, mais n'expliquent guere l'absence d'histoires 
mythiques 30. 
Pour J. Assmann, au contraire, cette absence de narrations 
signifie que le mythe n'existe pas encore. Le Moyen Empire aurait ete 
la periode formatrice et le vrai mythe ne serait apparu qu'au Nouvel 
Empire. Le contraste entre l'absence de narrations mythiques d'une 
part, et l'abondance de« citations mythiques », de l'autre, signifie pour 
Schott, que le mythe comme histoire coherente etait presuppose ou 
sous-entendu. Assmann rejette cette theorie du mythe presuppose qui 
existerait, mais dont }a coherence des actions ne serait attestee, dans les 
textes, que sous une forme fragmentee et dechiree. Selon lui, les röles 
et les actions des dieux, n' etant pas integres dans la connexite de la 
narration, ne relevent pas du mythe, mais de ce qu'il appelle « les 
constellations » 31. 
On peut reprocher a cette derniere theorie de ne pas prendre en 
consideration l'ensemble des notions se rapportant a une action 
survenue dans le monde divin. Le fait que les mythemes se regroupent 
de differentes fa~ons et en des sequences variables semble impliquer 
que les scribes qui composaient les enchainements avaient a l'esprit un 
eventail de notions beaucoup plus large. Ils concevaient probablement 
aussi que les mythemes se referaient a certains concepts generaux, dans 
3o S. SCHOTT, Mythe und Mythenbildung im alten Ägypten, UGAÄ 15, 1945; 
id., dans HbOr I, 1/2, 1952, p. 67-75. S. MORENZ, Ägyptische Religion, 
1960, p. 168, constate que les conceptions sont transmises sous forme de 
disiecta membra. 
31 J. ASSMANN, GöttMisc 25, 1977, p. 15. 
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la mesure ou ils repondent a des problematiques centrales (l'origine du 
monde; les aspects de la vie humaine, de la societe et de la royaute 
illustres par les innombrables mythemes concemant Osiris, Isis, Horus 
et Seth ; l'energie destructrice mais regeneratrice de la deesse furieuse, 
etc.). L'ensemble des notions correspondant a une problematique n'est 
jamais presente sous une forme consecutive et narrative et, comme 
nous tenterons de le montrer ci-dessous, ne pouvait pas etre coule dans 
un seul recit coherent. Dans ce sens, on conviendra avec Assmann que 
le mythe comme narration independante n'existe pas durant une tres 
grande partie de l'histoire egyptienne, bien que l'on trouve a toutes les 
epoques de brefs passages narratifs et des sequences de notions inclus 
dans des textes de divers genres. Le point delicat de la theorie 
d'Assmann est l'evaluation du degre de transitivite exige pour qu'une 
« vraie » narration se developpe 32 et de la longueur requise pour qu'un 
texte puisse etre qualifie de mythe. 
Dans un recent article, J. Zeidler analyse plusieurs passages des 
Textes des Pyramides relatifs a Osiris, Horus et Seth selon une 
methode developpee par Vladimir Propp pour l'etude des contes 33 . I1 
peut demontrer ainsi l'existence d'interactions et de relations entre 
divinites qui depassent a l'evidence le cadre de ce que Assmann definit 
comme des constellations. Les textes assignent des röles specifiques 
aux protagonistes et decrivent des suites d'actions et d'evenements 
(«Funktionssequenzen») qui, malgre leur brievete, donnent a ces 
passages un caractere mythique. 
Toutes les recherches sur les mythes egyptiens partent du postulat 
unanime que le mythe est inseparable de la narration 34. Cette 
conviction generale semble provenir de deux sources: d'une part, de 
l'etude du mythe grec, et d'autre part, des travaux anthropologiques. 
Le mythe grec, qui depuis le siecle dernier est a l'origine de toute 
recherche mythologique, est presente en effet comme une narration 
instructive et agreable qu 'un aine recite a un groupe de personnes plus 
32 J. BAINES, JNES 50, 1991, p. 94. 
33 J. ZEID LER, « Zur Frage der Spätentstehung des Mythos in Ägypten», 
GöttMisc 132, 1993, p. 85-109. 
34 J. BAINES, JNES 50, 1991, p. 94; E. BRUNNER-TRAUT, LÄ IV, col. 
277 sq., « Mythos ist eine gattungsindifferente narrative Manifestation einer 
Göttergeschichte»; J. ASSMANN, GöttMisc 25, 1977, p. 13; les travaux de 
S. SCHOTT, cf. n. 30. 
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jeunes 35 . C'est une situation similaire que rencontrent les 
anthropologues qui se font raconter les mythes des civilisations qu'ils 
etudient. De cette situation essentiellement orale decoule tout 
naturellement la conclusion que « le mythe part d'une structure 
(narrative), au moyen de laquelle il entreprend la construction d'un 
ensemble » afin de pouvoir « raconter une histoire » 36 • Pour 
M. Eliade, la definition la plus large serait: « le mythe raconte une 
histoire sacree » 37. 
En ce qui conceme le Proche Orient ancien, cette definition se 
trouve confirmee, dans une certaine mesure, en Mesopotamie ou de 
nombreux mythes nous sont attestes sous la forme de magnifiques 
compositions litteraires. Ces recits savamment composes ne sont 
cependant pas le vehicule exclusif du savoir mythique 38 . 
Pour sortir sfe cette impasse et de la perplexite face a la 
disproportion, en Egypte, entre narrations mythiques et informations 
mythiques, il semble necessaire d'abandonner l'a priori que le mythe 
doit imperativement etre une narration. Les raisons de l'absence de 
recits mythiques doivent etre cherchees a l'interie_µr des conceptions 
memes et dans l'emploi et la valeur de l'ecriture en Egypte. 
Une cause majeure de l'absence de recits de creation pourrait etre 
la nature inevitablement speculative et non-verifiable de toute 
conception sur l'origine du monde. Le respect du caractere 
extremement diffus et complique de la problematique pourrait avoir 
encourage les anciens a maintenir leurs connaissances dans une 
structure plus souple et ouverte. Ils etaient vraisemblablement 
conscients qu'ils n'avaient du probleme de la creation que « quelques 
notions ». Formuler ces mythemes dans un recit aurait contribue a leur 
donner une forme beaucoup plus definitive. Ceci aurait risque de figer 
les conceptions et de restreindre ainsi les possibilites de recherches et 
de speculations additionnelles. Or, plus une question aussi difficile 
trouvait d'approches, plus on touchait a une solution globale. 
Cette recherche d'augmentation des approches se trouve peut-etre 
illustree par le fait que les textes du Moyen Empire attestent beaucoup 
35 H. WEINRICH, « Structures narratives du mythe », Poetique 1, 1970, p. 25 sq., 
l'auteur utilise l'exemple de Platon, Protagoras 320c. 
36 Cl. LEVI-STRAUSS, La Pensee sauvage, ed. Plon Agora, 1962, p. 41. 
37 M. ELIADE, Aspects du mythe, 1963, ed. Gallimard, p. 16. 
38 W.G. LAMBERT, «Der Mythos im Alten Mesopotamien», ZRG 26, 1974, 
p. 4 sq. 
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plus de modes de creation que ceux de l'Ancien Empire. Si notre 
documentation est representative, les penseurs se sont gardes d'eriger 
en dogme la notion de la masturbation d'Atoum, la notion la plus 
anciennement attestee, refusant d'accorder l'exclusivite a cette 
conception. Ils ont, au contraire, cherche a decrire la naissance 
exceptionnelle du fils du createur par d'autres explications, aussi 
convaincantes que signifiantes, et imagine tour a tour d'autres modes 
de creation tels la volonte, le souffle ou la parole. 
Comme nous l'avons souligne plus haut, ces approches 
s'integrent toutes dans un meme concept et constituent des informations 
complementaires et non pas des traditions ou des visions divergentes. 
Les differentes approches ne sont jamais contradictoires; elles 
constituent autant de cheminements ideels possibles qui adoptent 
plusieurs points de vue. 11 est probable que les differents noms des fils 
doivent aussi etre compris dans ce sens, comme des explications 
multiples et additionnelles, plutöt que comme des traditions locales. 
Des lors, plus les approches se developpent et se multiplient, plus il 
devient difficile de les reunir sur une meme trame narrative. 
Le foisonnement des approches exclut la composition d'une 
histoire coherente qui tiendrait compte de toutes les notions 
disponibles. Un developpement narratif, s'il veut rester harmonieux, ne 
peut presenter l'ensemble des mythemes, mais doit se baser sur un 
choix restreint qui permet de garantir la progression et la transitivite de 
la narration. 
Inversement, lorsque il s'agit de mettre en valeur la richesse des 
approches, l'enumeration et la juxtaposition des notions sous la forme 
d'un « tableau » restent la seule possibilite. Les « tableaux » foumissent 
une palette de reponses a une problematique centrale. Cette structure 
etait consideree comme etant mieux adaptee a la complexite de la 
question que ne le serait une conception unique integree dans un recit. 
La juxtaposition et l'addition des notions repose sur une longue 
tradition dans la mesure ou elle s'apparente a la forme de la liste qui, 
des l'origine de l'utilisation de l'ecriture, etait frequemment adoptee 
pour noter des donnees d'importance cultuelle 39. La forme additive et 
« decousue » a de maniere generale ete preferee aux structures 
narratives plus continues, mais aussi plus restrictives et contraignantes. 
39 J. BAINES, « Restricted Knowledge ... », JARCE 27, 1990, p. 7 sq.; id., « An 
Abydos List of Gods ... », dans J. BAINES et al. (ed.), Pyramid Studies and Other 
Essays Presented to I.E.S. Edwards, 1988, p. 124-133. 
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Dans le domaine des ecrits non-religieux, des narrations ont 
cependant ete developpees, des l'Ancien Empire, notamment pour le 
genre des autobiographies de particuliers et pour les contes. 
Dans les conceptions mythologiques, chaque notion vehicule une 
information concernant soit la qualite d'une divinite (par ex.: Atoum 
etait seul), soit une action survenue dans le monde divin (par ex.: 
Atoum cracha). Prises individuellement et superficiellement, les notions 
peuvent ainsi se rapporter a la « constellation » d'un dieu. Mais chaque 
mytheme possede deux niveaux de signification: d'une part, il decrit un 
fait divin; d'autre part, il propose une partie de reponse expliquant un 
phenomene majeur de l'univers. 
Au second niveau, un grand nombre de mythemes se referent a 
une problematique centrale qui constitue le denominateur commun aux 
notions. Toutes les notions qui se rapportent a une seule question 
meritent ainsi d'etre prises en consideration globalement, meme si, de 
par leur nature, elles ne peuvent, que s'additionner ou former des 
sequences narratives tres limitees. A defaut d'un autre terme, et malgre 
son caractere le plus souvent non-narratif, l'ensemble des notions qui 
cherchent a expliquer une des grandes problematiques de l'univers et de 
l'existence au moyen d'actions et de qualites divines peut etre appele un 
mythe. 
Le mythe egyptien peut ainsi etre defini non comme une histoire 
concernant les dieux («Göttergeschichte»), mais comme l'ensemble 
des informations susceptibles d'apporter des explications a une 
questions si difficile que seule une reponse multiforme peut aspirer a la 
cerner. Le mythe n'est pas ce que l'on se raconte des dieux 40, mais ce 
que l'on sait des dieux. Le mythe est le complexe de connaissances 
relatives a une problematique. Celle-ci etant abordee par le plus grand 
nombre de reponses possible, le mythe egyptien est, par essence, non-
narratif. 
Les Egyptiens n'expliquent pas les phenomenes qui les 
interessent par une histoire qui resterait une approche unique (bien 
qu'elle pfit se transformer selon les besoins et au fil du temps), mais 
par un ensemble de notions complementaires. Ces ensembles formules 
sous la forme de « tableaux » ou de sequences narratives tres breves 
gardent un caractere provisoire et l'aspect d'une approche possible 
parmi d'autres, meme lorsqu'ils se trouvent fixes par ecrit. Le mythe 
egyptien n'a pas de contour defini, il se compose d'un nombre 
40 S. SCHOTT, HbOr I, 1/2, 1952, p. 67. 
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theoriquement illimite d'images qui ont un sens precis et qui expliquent 
une situation donnee. Ces images vivent, se developpent, suscitent des 
associations et prennent une signification dans d'autres contextes. Plus 
les notions foisonnent, plus le mythe s'enrichit. 
Cette definition du mythe comme un ensemble de connaissances 
tres peu structure pourrait valoir egalement pour le domaine oral. Rien 
n'oblige en effet le savoir de circuler uniquement sous la forme d'une 
histoire. Le savoir mythique peut exister dans la conscience collective et 
etre transmis d'une generation a l'autre SOUS la forme de notions et 
d'images independantes, qui sont evoquees dans des circonstances et 
des contextes varies, sans prendre forcement l'aspect d'une narration. 
Marcel Detienne conclut ainsi un chapitre sur l'existence et la 
transmission du mythe dans la sphere orale: « Reconnaitre dans le 
mythisme un des phenomenes majeurs de la memorabilite dans une 
culture de la parole, c'est commencer de mettre entre parentheses le 
mythe comme un genre litteraire ou comme un type de recit determine ; 
c'est decouvrir la diversite des productions memoriales: proverbes, 
contes, genealogies, cosmogonies, epopees, chants de guerre ou 
d'amour. » 41 . 
En resume, l'absence des sources anciennes de tout recit de 
creation n'est certainement pas due au hasard des trouvailles. Plusieurs 
raisons internes aux conceptions et a leur emploi semblent pouvoir 
expliquer cette absence a premiere vue deconcertante d'un mythe 
narratif. 
Le mythe est une forme de reflexion et de speculation qui doit 
pouvoir evoluer et rester extensible, contrairement au rite qui exige une 
precision et une rigidite immuable. Le principe de la multiplicite des 
approches empeche la redaction d'un seul recit coherent. Ceci n'exclut 
pas que de breves histoires concernant les dieux et leurs actions aient 
pu etre composees occasionnellement a partir d'un choix limite de 
notions. Ces narrations, a l 'epoque encore peu nombreuses et dont la 
brievete semble caracteristique, ne constituent pas encore des recits 
independents, mais se trouvent toujours integrees dans d'autres 
contextes 42 . 
41 M. DETIENNE, L'Jnvention de la mythologie, 1981, p. 86. 
42 Pour les Textes des Pyramides, J. ZEIDLER (GöttMisc 132, 1993) presente les 
passages qui se rapprochent le plus d'une narration mythique ou qui, tout au 
moins, se distinguent par la transitivite des actions decrites (PT 356, PT 359, 
PT 477); cf. aussi J. BAINES, JNES 50, 1991, p. 95. Les principaux exemples 
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Concemant l'emploi des notions de cosmogonie, on observe 
qu'elles sont souvent utilisees dans le contexte funeraire et surtout dans 
des textes de transformation ou les aretalogies, genres qui favorisent un 
langage descriptif et qui choisissent quelques mythemes significatif s 
selon la thematique developpee. 
L'utilisation des conceptions dans les textes litteraires, les 
enseignements, les autobiographies ou les contes, est extremement 
sporadique. On ne trouve le plus souvent qu'un seul mytheme 
mentionne isolement. 
Pour les raisons esquissees plus haut, les mythemes 
cosmogoniques ne se pretent pas non plus a une utilisation dans le 
cadre des cultes, des rites et des jeux dramatiques qui incluent 
volontiers de breves narrations mythiques. 
D'une maniere generale, il semble difficile de concevoir l'utilite et 
la fonction d'un recit de la creation dans la sphere de la langue ecrite. 
Durant la majeure partie de l'histoire egyptienne, aussi bien le mythe de 
la creation que celui d'Osiris et d'Horus ou celui de la deesse lointaine, 
pour ne citer que les principaux courants, n'ont pas d'existence 
independante. 11 n'y a pas de textes de reference; le savoir concernant 
les dieux et les grands evenements cosmiques est transmis sous des 
formes tres variables. Autant les notions mythiques sont significatives 
dans de nombreux contextes, autant un texte purement mythique ne 
pouvait guere avoir de valeur a l'interieur de la litterature religieuse et 
du domaine de l'ecriture sacralisee 43 . Contrairement a certains 
hymnes et surtout aux revres litteraires, les textes de contenu mythique 
ne semblent pas figurer au programme scolaire. Meme au Nouvel 
Empire, le mythe apparait toujours dans une utilisation secondaire. Les 
hymnes se servent du mythe comme source d'informations qui fournit 
une matiere pour la description et la louange d'un dieu. Les textes 
magiques l 'utilisent pour obtenir des renseignements efficaces 
permettant de contraindre les forces hostiles 44• Le mythe de la Vache 
du Ciel, une des compositions les plus narratives et les plus proches de 
des Textes des Sarcophages ont ete enumeres ci-dessus p. 265 sq. Un passage 
concernant les aventures d'Horus et Seth se trouve insere dans un contexte 
magique sur un papyrus d'Illahoun, cf. F.Ll. GRIFFITH, The Petrie Papyri, 
1898, pi. 3, n° Vl/12, p. 4. 
43 P. VERNUS, « Les espaces de l'ecrit dans l'Egypte pharaonique », BSFE 119, 
1990, p. 41-45. 
44 Pour un ensemle de formules magiques du Moyen Empire qui contiennent de 
nombreuses images mythiques, cf. A. ROCCATI, Papiro ieratico N. 54003, 
estratti magici e rituali del Primo Medio Regno, 1970. 
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la definition courante d'un mythe de toute la documentation egyptienne, 
n'est pas developpe dans un but independant, mais comme illustration 
et explication d'un phenomene cosmique 45. L'histoire d'Horus et de 
Seth du papyrus Chester Beatty I n'est pas un texte proprement 
religieux, mais une piece de litterature profane qui n'a pas de valeur 
dogmatique. Meme les longs developpements du papyrus Bremner-
Rhind ne sont pas des narrations mythiques, mais des aretalogies du 
createur destinees a renverser Apophis 46. Une approche globale de la 
question de l'origine du monde ne semble guere avoir ete envisagee 
avant l'epoque romaine 47 . 
Le mythe comme langage 48 
Dans la reflexion sur les mythes qui a commence au xvme siede 
et l'etude plus systematique de la mythologie a partir du milieu du XIxe 
siecle, les mythes ont generalement ete consideres comme les 
temoignages les plus anciens de l'esprit humain. Le mythe a ete tenu 
pour une forme archai'que de la pensee, pour les premiers balbutiements 
des peuples appeles a developper une grande civilisation (le cas des 
Grecs notamment) ou pour le produit spontane de l'esprit nai'f des 
peuples dits « primitifs ». Cette interpretation a connu un grand essor au 
xxe siecle dans la science de la psychologie. 
La conception des mythes comme reuvres archai'ques ou 
prehistoriques fut acceptee sans conteste par les egyptologues jusqu'au 
45 E. HORNUNG, Himmelskuh, 1982, p. 76; J. BAINES, JNES 50, 1991, p. 86, 
n. 34. 
46 P. Bremner-Rhind 26, 21 - 27, 4 et 28, 20-29 cf. R.0. FAULKNER,JEA 23, 
1937, p. 172; JEA 24, 1938, p. 41-46. 
47 Principalement dans les textes d'Esna, S. SAUNERON, Les Fetes religieuses 
d'Esna, 1962, p. 253-276. Un autre texte cosmogonique d'epoque romaine qui 
semble avoir une structure narrative est le papyrus 13603 de Berlin, 
W. ERICHSEN, S. SCHOTT, Fragmente memphitischer Theologie, AAWMainz 
7, 1954. 
48 Ce titre s'inspire d'un article extremement stimulant de J. RUDHARDT, « Une 
approche de la pensee mythique: le mythe considere comme un langage », Studia 
philosophica, Jahrbuch der Schweizerischen philosophischen Gesellschaft XXVI, 
1966, p. 208-237. Dans un sens et un contexte differents, Cl. LEVI-STRAUSS 
ecrivait egalement « le mythe est langage », Anthropologie Structurale, 1958, 
p. 232. 
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milieu du xxe siede 49. A la conviction de l'anciennete de la formation 
des mythes se sont ajoutees les tentatives d'analyser la pensee qui regit 
cette production, et d'expliquer son incompatibilite apparente avec nos 
principes de logique. Les theories sur la pensee « pre-logique » ou 
« mythopoeique » ont eu une grande influence sur les recherches dans 
le domaine de la religion egyptienne 50. 
Depuis quelques decennies cependant, on s'applique davantage a 
decrire les conceptions fondamentales qui se refletent dans les mythes, 
et a comprendre la perception des realites propre a cette civilisation, 
plutöt qu'a juger la production mythique selon nos refärents 
occidentaux 51 . 
L'exemple des notions de cosmogonie du Moyen Empire a 
montre a maintes reprises que le mythe est un instrument de la pensee 
tres evolue qui permet d'exprimer des conceptions et des raisonnements 
subtils, dans un langage qui semble posseder ses propres regles, sa 
propre grammaire. Le mythe est une forme de reflexion qui peut etre 
active dans de nombreux contextes et qui - nous l'avons constate ci-
dessus - n'est pas obligatoirement liee a une structure litteraire telle la 
narration ou le recit. Cette independence par rapport a la forme et au 
genre litteraire semble caracteriser les mythes de toutes les 
civilisations 52. A travers des formulations tres imagees, le langage 
mythique propose des hypotheses d'explications des grandes 
problematiques qui occupent l'esprit humain. Ces images expriment 
toujours un raisonnement profond, capable d'abstraction et de 
conceptualisation. Nous avons pu observer dans la premiere partie de 
49 S. SCHOTT, UGAÄ 15, 1945, est le premier a considerer les mythes comme des 
produits d'epoque historique. 
50 Un resume des principales theories et etudes est presente par H. STERNBERG, 
Mythische Motive und Mythenbildung, 1985, p. 1-9. 
51 Les pas essentiels dans cette demarche ont ete entrepris par S. MORENZ, 
Ägyptische Religion, 960; E. HORNUNG, Conceptions of God, 1982, p. 237-
243; BAINES, « Interpretations of religion: logic, discourse, rationality », 
GöttMisc 76, 1984, p. 25-54. Une attitude non devalorisante envers la pensee 
mythique est aussi defendue par E. BRUNNER-TRAUT, Gelebte Mythen, 1981, 
p. 5-6; id., Frühformen des Erkennens, 1990, p. 128. Une image globale de 
l'univers intellectuel des anciens Egyptiens a ete dressee par E. HORNUNG, 
« L'Egypte, la philosophie avant les Grecs » Les Etudes philosophiques 2-3, 
1987, p. 113-125; id., Geist der Pharaonenzeit, 1989. 
52 Voir les conclusions de M. DETIENNE, op. cit., p. 238; pour la civilisation 
mesopotamienne, cf. W.G. LAMBERT, ZRG 26, 1974, p. 4 sq. 
278 IX. L 'etat du mythe de la creation au Moyen Empire 
cette etude que la majorite des notions de cosmogonie se basent sur un 
raisonnement conceptuel. Aucune des notions decrivant la creation de 
Chou n 'est depourvue d 'une signification specifique. 
Superficiellement, tous les modes de creation illustrent le surpassement 
de la solitude de l'unique au moyen d'une emanation materielle ou 
immaterielle. Fondamentalement, chacun des modes rens~igne de 
maniere conceptuelle sur un des aspects de la divinite creee. A travers 
ces aspects ou ces facultes, la divinite remplit a son tour des fonctions 
essentielles pour le maintien de toute forme d'existence. Les memes 
principes sont valables pour la creation des dieux et surtout des 
hommes. 
Loin d'etre un balbutiement narf, le mythe integre et exprime la 
pensee conceptuelle 53 . La documentation egyptienne montre 
clairement que le mythe est un instrument de reflexion vivant, utilise 
durant toute l'epoque historique et adapte constamment aux conditions 
et aux exigences changeantes. 
On peut se demander des lors s'il ne faudrait pas nuancer, voire 
abandonner, un autre a priori de l'etude de la mythologie, a savoir celui 
de l'origine du mythe dans la sphere orale et populaire. Le degre 
d'elaboration de la plupart des notions pourrait suggerer, en effet, que 
le mythe est essentiellement le produit d'une elite instruite, l'instrument 
des pretres et scribes savants de la « maison de vie » qui cherchaient 
sans cesse a ameliorer et a enrichir leur comprehension de l'univers. 
Dans l 'etat actuel de nos connaissances, il semble impossible de 
definir l'origine historique ou sociale de la pensee mythique, mais il est 
probable que son utilisation et son developpement aient ete avant tout 
l'apanage des gens les plus instruits. Ceci n'exclut pas la possibilite 
que le savoir mythique ait pu se repandre parmi une plus large partie de 
la population et circuler, sous diverses formes, egalement dans la 
sphere orale. ,, 
Pour la civilisation de l 'Egypte ancienne, nous ne disposons 
d'aucun renseignement concemant la tradition orale des mythes. Mais il 
est probable que l'on parlait des dieux et que l'on discutait, dans tous 
les milieux, des grandes question telles l'origine du monde. II se 
pourrait, cependant, que les reponses fournies par l'imaginaire 
populaire ne correspondaient pas toujours exactement aux explications 
developpees par les doctes. Nous avons evoque plus haut ( chapitre 
53 Que langage mythiqt,1e et pensee conceptuelle ne s'excluent d'aucune maniere, 
meme en Grece et pour Platon, a ete demontre par RUDHARDT, op. cit., 
p. 217 sq.; voir aussi M. DETIENNE, op. cit., p. 220-222. 
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VII) l'hypothese que les images concemat l'oiseau qui s'eleve de l'eau 
en poussant un cri et qui pond un reuf pourraient correspondre a des 
formulations plus populaires de la notion de l'autogenese du dieu 
solitaire et du debut de l'existence. 
Il est encore tres difficile d'evaluer le röle et la place que tenaient 
les conceptions cosmogoniques dans la societe egyptienne de la fin du 
troisieme et du debut du deuxieme millenaire. L'utilisation de ces 
conceptions varie en effet enormement d'une civilisation a l 'autre. 
M. Eliade cite des exemples de societes ou le mythe de creation est un 
savoir secret, connu et transmis uniquement par les hommes inities 54. 
Dans d'autres civilisations par contre, les actes et les paroles du 
createur servent de modele a toute action ou creation entreprises dans la 
vie courante; elles sont alors imitees et recitees en de tres nombreuses 
circonstances 55. 
Quelle etait l'attitude des Egyptiens ? En parcourant les sources, 
on peut observer que les notions de cosmogonie sont quasiment 
absentes aussi bien des documents prives (autobiographies, steles) que 
des reuvres litteraires (enseignements, contes, etc.). II est malaise 
d'estimer si cette absence est due a la fonction des differents genres 
dans lesquels ces conceptions auraient ete ressenties comme hors 
contexte, ou si eile reflete une utilisation, voire une diffusion, restreinte 
ou restrictive des notions de cosmogonie. 
Contrairement a d'autres civilisations, les mythemes de la 
creation ne rentrent pas dans les incantations ou recettes medicales. Ce 
ne sont pas non plus le createur et son entourage, mais d'autres 
divinites plus populaires, qui interviennent lors des naissances. Plus 
que le theme cosmogonique, c'est celui de la lutte contre les forces du 
mal, representees par Seth et Apophis, qui est evoque dans les 
situations critiques de la maladie, de la naissance ou de la mort. Or le 
theme de la lutte contre la mal est a l'epoque encore entierement 
dissocie des conceptions sur l 'origine du monde. Des dieux comme 
Atoum, Khepri et Chou sont egalement absents de l'onomastique. 
Quelques noms propres se referent a Re des l 'Ancien Empire, mais ils 
sont encore beaucoup plus rares qu'aux epoques posterieures 56. 
54 M. ELIADE, Aspects du mythe, Paris, 1963, ed. Gallimard, p. 21 sq. 
55 lbid., p. 43-50. 
5 6 L' Ancien et le Moyen Empire connaissent une dizaine de noms propres 
composes avec Re, alors qu'on en compte plus de soixante au Nouvel Empire, 
cf. H. RANKE PN II, p. 239. 
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Le caractere absent et inapprochable du createur des epoques 
anciennes, est probablement la raison pour laquelle nous ne disposons 
pas d'hymnes et de prieres adresses au createur avant le Nouvel 
Empire. Aussi, ne trouvons-nous aucune mention d'une fete dediee au 
dieu createur 57. 
Nous avons observe que la cosmogonie n'est pas integree dans 
les rituels divins et funeraires anterieurs a la Basse Epoque. Les seuls 
domaines attestant les notions de creation sont d'une part le dogme 
royal, qui associe le roi aux fils du createur (plus rarement a Atoum lui-
me m e 58 ), et qui evoque probablement des conceptions cosmo-
goniques lors des rituels d'intronisation et de fete-sed 59, et d'autre 
part, la litterature funeraire, dans laquelle l'origine du monde sert de 
modele pour la renaissance dans l'au-dela. On serait ainsi enclin a 
penser que les notions de cosmogonie circulaient principalement dans 
les milieux des pretres charges des questions royales et funeraires, et 
que le reste de la societe, s'il en avait connaissance, n'en faisait pas 
grande utilisation 60. 
L'hypothese que ces conceptions etaient inventees et composees 
par les pretres, plutöt que par la creativite de la memoire collective, 
ouvre a son tol!r la question de la finalite de la redaction des notions de 
cosmogonie. Etaient-elles vraiment elaborees principalement pour 
repondre a la problematique de l'origine du monde ou est-ce que les 
pretres songeaient avant tout au contexte dans lequel ils allaient integrer 
ces notions ? Est-ce que les notions de cosmogonie possedaient une 
independance en tant que sujet de reflexion ou auraient-elles ete 
redigees directement en fonction des textes funeraires ? Sommes-nous 
en droit d'enlever toutes les marques du contexte (le nom du defunt ou 
57 Pour une documentation du Moyen Empire contenant de nombreux noms de 
fetes, cf. U. LUFT, Die chronologische Fixierung des Mittleren Reiches nach 
dem T empelarchiv von Illahun, SA WW 598, 1992. 
58 Urk. VII, 27, 9-10 et 29, 6; E. BLUMENTHAL, Untersuchungen zum 
ägyptischen Königtum des Mittleren Reiches, 1970, p. 99 et 438. 
59 Ainsi le laissent supposer, par exemple, a une date tardive certes, les rituels pour 
l'anniversaire de l'accession au tröne, J-Cl. GOYON, Confirmation du pouvoir 
royal au Nouvel An, 1972, p. 59. 
60 Pour une opinion contraire cf. Ph. DERCHAIN, « Cosmogonie en Egypte 
pharaonique », dans Y. BONNEFOY (ed.), Dictionnaire de mythologies, 1981, 
vol. 1, p. 225, « La cosmogonie devient ainsi (par l'execution des rites) un 
element de la vie politique et sociale eminemment actuel ». 
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le pronom qui le designe) et de lire a travers une proclamation funeraire 
une information mythique ? L'utilisation des conceptions 
cosmogoniques semble beaucoup moins etendue au Moyen Empire 
qu'aux epoques ulterieures, et l'etat primordial (p3wt) et la Premiere 
Fois (sp tpy) ne servaient encore que tres rarement de modeles a des 
actions dans le monde actuel. Les textes funeraires indiquent toutefois 
systematiquement, par l'identification expresse du defunt avec la 
divinite concernee, que les notions de cosmogonie s'y trouvent en une 
position de double emploi ou d'utilisation secondaire. 
La connaissance de l'origine du monde, si eile n'avait encore que 
peu d'applications pratiques, parait neanmoins avoir ete une 
problematique en soi a laquelle les penseurs cherchaient a apporter des 
reponses. Nous ignorons de quelle fa~on ils traitaient cette 
problematique, car l'utilisation secondaire semble avoir ete la seule 
forme sous laquelle ils consignaient leurs reflexions. Tel qu 'il nous est 
transmis, le mythe egyptien de la creation comporte toujours deux 
niveaux. Au preniier plan, etiologique, les notions cherchent a 
expliquer par une image apprehensible une partie de l'enigme de 
l'origine de l'existence. Au second plan, fonctionnel, ces notions 
prennent une utilite pour les transformations et la survie de l'homme 
dans le monde funeraire. 
Si l'on admet que les responsables des « maisons de vie » non 
seulement se servaient des mythemes existants pour les integrer dans 
des compositions funeraires, mais qu'ils contribuaient eux-memes avec 
toute leur erudition a developper le langage mythique, on est amene a 
s'interroger sur la relation entre le mythe et la theologie. R. Anthes la 
definissait ainsi: « Egyptian theology .. .is the dealing of the Egyptian 
sage with mythology in constructive and interpretative activities » 61 . 
Semblablement, J. Assmann defend l'opinion que le discours 
theologique serait venu interpreter le mythe qui avait commence, durant 
le Moyen Empire, a avoir besoin d'explication. Le spell 80 des Textes 
des Sarcophages est la piece maitresse de sa demonstration 62. Le fait 
que Chou et Tefnout soient dans ce texte identifies avec les principes 
fondamentaux de Vie et de Maät et avec les conceptions de l'etendue 
temporelle ( et spatiale) nl;J; et <},t indique pour Assmann la presence de 
deux niveaux de reflexion distincts. Le niveau de base serait le mythe 
qui n'a pas d'histoire, qui s'exprime par une pensee concrete et qui 
61 R. ANTHES, « Mythology in Ancient Egypt », dans S.N. KRAM ER, 
Mythologies of the Ancient World, 1961, p. 24 = Stud.Aeg IX, 1993, p. 140. 
62 .. . · , J. ASSMANN, Agypten, 1984, p. 209-215, zd., Maat, 1990, p. 167. 
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stipule que Chou et Tefnout sont les enfants d'Atoum. La « theologie 
explicite » du Moyen Empire, developpant le discours theologique, 
aurait interprete et rehausse cette image mythique en y integrant le 
raisonnement conceptuel. Les themes de la simultaneite et de la 
consubstantialite des trois protagonistes, ainsi que celui de l'exhalation 
de Chou releveraient de ce meme eff ort explicatif. Cette distinction 
entre une substance originelle, concrete et naYve que serait le mythe et 
un apport secondaire de reflexion abstraite et subtile ne semble guere 
justifiee. De fa~on implicite, elle repose encore sur l'idee de l'archaYsme 
des mythes et sur la depreciation de la pensee qui les genere. 
Un enonce comme « Chou et Tefnout sont les enfants d'Atoum » 
ressemble plus a une information brute sur le pantheon egyptien qu'a 
un mytheme. II lui manque plusieurs caracteristiques d'une notion 
mythique: 1) le contexte mythique, 2) la (ou les) signification(s) 
specifique(s) et 3) la dynamique de l'action qui marque la plupart des 
images mythiques 63. 
En revanche, la notion « Atoum a expire Chou de son nez », par 
exemple, repond a toutes ces exigences. Elle rapporte sous la forme 
d'une image une action survenue dans le monde des dieux en un temps 
recule. Elle se refere immediatement au complexe de savoir relatif a 
l'origine du monde, en ce qu'elle rappelle l'etat primordial caracterise 
par la solitude d'Atoum qui ne disposait que de son corps et de son 
esprit pour creer un second etre. De toute evidence cette notion fait 
partie du my-the de cosmogonie. Cette image a des significations qui, 
aussi subtiJes et conceptuelles qu'elles soient, devaient etre apparentes 
pour tout Egyptien cultive. Le mode de creation par expiration renvoie 
au caractere de Chou comme dieu de l'air, selon le principe que 
l'origine d'un etre conditionne son essence. Ce caractere aerien n'est 
pas fortuit non plus : en le lui conferant, le createur a designe Chou 
comme le detenteur du souffle de vie et l 'a charge de repandre et de 
maintenir la vie parmi toutes les creatures. Detenteur du souffle vital, 
Chou represente lui-meme la Vie, son nom est Vie et il es t la Vie, 
selon le principe de raisonnement bien atteste que le nom recouvre 
l'etre. En plus de cet ensemble de significations premieres, la notion de 
l'expiration et celle du dieu aerien peuvent prendre des sens secondaires 
dans d'autres contextes, comme elles le font dans de nombreuses 
63 Signification («Bedeutsamkeit») et action rentrent egalement dans la description 
du mythe en general que developpe W. BURKERT, « Mythos - Begriff, 
Struktur, Funktionen», dans Fr. GRAF (ed.), Mythos in mythenloser 
Gesellschaft, Colloquium Rauricum 3, 1993, p. 17 sq. 
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formules funeraires des Textes des Sarcophages. Toutes les notions 
mythiques contiennent intrinsequement un (ou plusieurs) niveau(x) de 
signification, une portee qui va loin au-dela de l'image meme. Le mythe 
exprime la reflexion fondamentale, conceptuelle ou theologique. 
On peut rappeler, dans ce contexte, que le nom meme du 
createur, Atoum, contient deja en lui tout le concept de la cosmogonie 
egyptienne, celui de l'indifferencie qui devint la totalite. 
Le mythe est ainsi un des principaux moyens d'expression du 
discours theologique. Les deux ne sont cependant pas toujours 
identiques comme nous l'avons constate apropos du spell 1130, Oll 
l'allocution du createur developpe un long discours theologique centre 
sur le probleme de la theodicee et n'utilise le langage mythique qu'a la 
fin pour resumer le fond du probleme et conclure : « j'ai fait venir a 
l'existence les dieux de ma sueur, (mais) les hommes sont les larmes de 
mon reil ». La cosmologie est une autre problematique Oll observation, 
imagination et reflexion ont ete poussees a un niveau tres elabore et Oll 
un langage plus concret et le langage mythique se melangent. 
Le mythe constitue un langage dans lequel la science et avec eile 
la speculation peuvent s'exprimer et se developper. Reflexion et 
recherche d'explications semblent etre les facteurs moteurs intrinseques 
a la formation de toutes les notions mythiques. Reconnaitre au mythe la 
valeur d'un produit elabore par les esprits les plus critiques, reflechis et 
instruits de l'epoque permet de mieux rendre justice a cette forme 
d'activite intellectuelle. 
En admettant la qualite de la production mythique, la recherche 
moderne peut sortir de l'embarras dans lequel se trouvaient plusieurs 
auteurs recents qui commen~aient a conceder aux mythes egyptiens un 
caractere conceptuel par des formulations telles : « Die heliopolitanische 
Konzeption des Ur- und Schöpfergottes ist weniger eine Mythologie, 
als eine Philosophie in nuce », pour ne prendre qu'un exemple 64. La 
distinction entre mythe et philosophie n'a ete developpee que par les 
Grecs, mais meme dans leur civilisation, les frontieres entre les deux 
domaines n'etaient pas aussi impenetrables que ne les ont declarees les 
rationalistes modernes. 
En Egypte, comme dans de nombreuses civilisations, le mythe 
est le moyen d'expression prefere des philosophes et des theologiens. 
64 J. AS SMANN, Ägypten, 1984, p. 146. Des titres comme « Les cosmo-
theologies philosophiques » (BILOLO) ou « Mytho-Theology of Creation » 
(TOBIN) rendent egalement compte du probleme d'appreciation du mythe. 

CHAPITRE X 
LA PROBLEMA TIQUE DES 
TRADITIONS LOCALES 
La religion egyptienne est generalement consideree comme le 
produit d'une large fusion de conceptions locales et regionales heritees 
des populations relativement independantes des temps prehistoriques. 
Cette interpretation permet de rendre compte aussi bien des traits 
communs et caracteristiques de la religion que des nombreuses 
divergences que l'on y observe. C'est notamment au sujet de la creation 
du monde que les particularites locales sont mises en evidence dans la 
plupart des ouvrages concernant la religion egyptienne: « Dans chaque 
ville, le grand dieu local, ancien dieu tribal de la peuplade prehistorique 
implantee en cet endroit, faisait figure de createur universel » 1. Aussi, 
toutes les presentations de la religion egyptienne parlent des 
cosmogonies au p1uriel et les classent selon leur lieu d'origine suppose. 
De telles descriptions s'appuient en effet sur les sources du Nouvel 
Empire et surtout des epoques tardives tout en y reconnaissant la trace 
des conditions prehistoriques. L'etude de la documentation des 
periodes anterieures devrait donc s'inserer dans ce schema. 
H. Brunner semble etre un des rares chercheurs a avoir emis des 
doutes sur la validite de la theorie des traditions locales comme modele 
d 'explicati_on de-; divergences a l'interieur des conceptions cosmo-
goniques. A juste titre, il a souligne que cette theorie, qui pouvait dans 
certains cas etre historiquement fondee, ne rendait pas compte du röle et 
de 1 'essence meme des notions paralleles 2• 
l S. SAUNERON, J. YOYOTIE, La Naissance du monde, p. 19. 
2 H. BRUNNER « Zum Zeitbegriff der Ägypter», StudGener 8, 1955 = id., Das 
hörende Herz, 19gs, p. 331 sq. 
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Comme nous l'avons constate a plusieurs reprises, les sources 
disponibles de l'Ancien et du Moyen Empire presentent une image 
absolument unie et homogene de l'origine du ,monde. Cette unite 
concerne avant tout la figure du createur. A travers une base 
documentaire assez large qui se repand sur l'ensemble du pays et sur 
plusieurs siecles, un seul createur universel est atteste. Ce constat 
d'unite est certainement notable, si l'on considere la grande etendue de 
la provenance des attestations depuis le Delta jusqu'a Assouan d'une 
part, et la multitude de conceptions differentes qui sont connues au 
Nouvel Empire et a l'epoque tardive, d'autre part. II semble que cette 
unite que presentent les Textes des Sarcophages et que confirment les 
sources contemporaines puisse etre jugee significative et qu'elle 
caracterisait le mythe de creation du Moyen Empire. Cette homogeneite 
ne parait pas s'expliquer par le fait que la majeure partie de notre 
documentation consiste en des textes rediges en un endroit donne et 
recopies fidelement a travers tout le pays. La possibilite d'introduire 
des modifications et des variantes existait pleinement. 11 ne semble pas 
non plus que l'uflisation funeraire des textes ait pu conditionner le 
choix exclusif d'une tradition locale au detriment des autres. Les 
nombreuses variantes qui apparaissent a l'interieur d'un meme spell et 
dont la plupart sont des modifications conscientes et non pas des fautes 
de copistes, montrent que les scribes ne reproduisaient pas servilement 
un modele, mais qu'ils avaient la possibilite d'intervenir dans le texte. 
Le changement du nom d'une divinite peut etre observe frequemment, 
et l'on s'attendrait ainsi a ce qu'un scribe d'Assouan, par exemple, 
rempla9ät le nom d'Atoum par celui de Khnoum si dans sa region 
Khnoum avait ete considere comme createur autogene et universel. 
Outre la « correction » ou l'adaptation d'un nom ou d'une notion, 
l'ajout d'une glose explicative aurait ete possible egalement. Or, il 
parait certain qu'en ce qui concerne le createur unique, aucun scribe 
n'ait ete tente d'amener une telle modification, car seul Atoum / Re 
pouvait jouer ce röle dans les conceptions du Moyen Empire. Ceci est 
confirme aussi bien par l'unanimite des sources se rapportant a 
!'autogene que par le fait que la fonction specifique de continuateur de 
l'reuvre creatrice a ete assignee explicitement a plusieurs autres dieux 
importants. Ce sera le Nouvel Empire seulement qui portera certains de 
ces dieux au rang de createur supreme. 
Bien que le createur unique utilise plusieurs müdes de creation, il 
n'y a aucune raison de les associer a des traditions differentes. Les 
nombreux moyens createurs mis en reuvre par !'autogene 
correspondent a des approches multiples elaborees par un seul systeme 
de pensee. Comme nous l'avons releve, le mode de creation est le plus 
souvent lie etroitement au produit cree. Au niveau des reuvres du 
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createur, les informations sont egalement tres coherentes: l'unique 
invente les formes d'existence des dieux et des hommes. Plus 
concretement, il cree tout le pantheon de l'Egypte et les Egyptiens. 
Les Textes des Sarcophages revelent la conception de l'epoque 
selon laquelle Atoum n'avait non pas un seul, mais plusieurs fils aines. 
Le röle de dieu de la vie est bien defini et semble identique pour tous les 
fils-createurs qui, dans ce contexte, ne presentent guere de specificite 
individuelle. A l'interieur du monde cree, ils remplissent tous une 
fonction identique, Heka n'ayant toutefois aucune responsabilite pour 
la vegetation et la fertilite du pays. 
On ne trouve dans les textes aucune indication d'un rattachement 
de ces differents dieux-fils a une ville ou une region particuliere. Seul 
Ptah pourrait avoir ete lie a une ville, mais l'origine et l'äge de cette 
divinite et de son rapport avec Memphis restent largement inconnus. 11 
semble que la fonction creatrice qui lui est attribuee au Moyen Empire 
ne s'explique pas par l'importance de ce dieu aux epoques les plus 
anciennes, mais qu'elle s'inscrive dans un mouvement d'ascension et 
de promotion theologique. Dieu puissant, lie a la creativite artistique, 
Ptah a ete integre par le mythe dans l'entourage du createur universel. 
Nous ignorons si cette integration et la promotion au statut de fils 
d'Atoum / Re cherchaient a expliquer des caracteristiques deja 
existantes de la divinite ou si, au contraire, il s'agissait d'une mesure 
qui permettait de conferer a Ptah de nouveaux aspects attrayants et des 
pouvoirs supplementaires. Cette mesure semble l'avoir porte au plus 
haut rang et a la plus grande plenitude de puissances auxquels une 
divinite du Moyen Empire pouvait etre elevee. Ce n'est qu'au Nouvel 
Empire que lui sera assigne a son tour un röle identique a celui 
d'Atoum. Dans c1.~ nouveau röle d'autogene, Ptah aura a disposition 
tous les moyens de creation d'Atoum, mais il ajoutera a la fonction de 
ce dernier son ancien röle de dieu de la vie qui apporte subsistance et 
sollicitude aux hommes. 
La documentation de l'Ancien et du Moyen Empire ne fournit 
ainsi aucune trace de cette pluralite de traditions locales a laquelle on 
aurait pu s'attendre. A vant le Nouvel Empire, un seul toponyme 
apparait en relation avec le processus cosmogonique, Heliopolis, qui se 
trouve etroitement associe au dieu Atoum. Si traditions locales ou 
doctrines regionales il y avait, celle d'Heliopolis serait la seule a s'etre 
manifestee dans les ecrits de l'epoque ancienne. 11 restera a evaluer 
dans quelle mesure notre conception de la tradition locale est justifiee et 
valable pour la periode etudiee ici. 
Deux spells des Textes des Pyramides et quelques passages des 
Textes des Sarcophages mentionnent cette ville comme lieu d'un 
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evenement createur. « Atoum ... tu t'es leve en tant que benben dans le 
chäteau du phenix a Heliopolis » 3, « c'est Atoum, celui qui est venu a 
l'existence, lui qui se masturba a Heliopolis » 4 , « ... avant que ne fut 
fondee Heliopolis ou je suis ... » 5, « ... lorsqu'il mit au monde Chou 
et Tefnout a Heliopolis » 6, « avant que le firmament ne ffit fendu, 
avant qu 'on n'eG.t vu ce qui est a Heliopolis » 7 • D'autres passages 
parlent d'« Atoum a Heliopolis » 8 ou considerent ce dieu comme « le 
maitre d'Heliopolis » (nb Jwnw) 9. L'existence d'un temple d'Atoum, 
fonde Oll renove SOUS Sesostris Jer, est attestee par un obelisque et une 
base d' au tel au nom de ce roi « aime d 'Atoum » 10 ; la recente analyse 
du rouleu de cuir de Berlin, comportant le <leeret de construction de 
Sesostris, oblige a considerer ce texte non comme un document de 
l'epoque, mais comme une composition litteraire du Nouvel 
Empire 11 . 
De nombreuses autres divinites sont en rapport avec Heliopolis, 
dont les principales, mises a part Chou et Tefnout, sont, selon les 
Textes des Sarcophages, Horns qui est « seigneur d'Heliopolis » (J:iq3 
Jwnw), Osiris, Thot, Ptah, Sokar et Hathor. De toute evidence, cette 
ville etait un centre religieux important au tournant du troisieme 
millenaire. 
Pour la religion funeraire du Moyen Empire egalement, 
Heliopolis presentait un attrait particulier. Un grand nombre de textes 
expriment en effet le souhait que le defunt puisse, dans l'autre monde, 
manger a Heliopolis ou vivre de nourritures qui en proviennent. Le mot 
j!Jwt « repas funeraires », le plus souvent accompagne du nombre cinq 
ou sept, est un terme recurrent dans les spells 17 4 a 218. «Je vivrai des 
3 PT 600, pyr. 1652b; texte 37. 
4 PT 527, pyr. 1248a; texte 40. 
5 CT 80 II 33h; texte 31. 
6 CT 80 II 39d; tcxle 92. 
7 CT 686 VI 315 f-h; texte 179, 204. 
8 PT 222, pyr. 207a; CT 674 VI 303b; CT 1006 VII 222f-g; la stele CGC 
20025, H.O. LANGE, H. SCHÄFER, Grab- und Denksteine des Mittleren 
Reiches I, 1902, p. 30. 
9 K. MYSLIWIEC, Studien zum Gott Atum II, 1979, p. 85; egalement sur les 
steles CGC 20030, 20075, 20181, LANGE, SCHÄFER, op. cit., p. 39, 90, 211. 
10 PM IV, p. 60, 63. 
11 Ph. DERCHAIN, « Les debuts de l'Histoire », RdE 43, 1992, p. 35-47. 
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sept repas qui proviennent des autels des bas d'Heliopolis » 12. « Ce 
sont les barques du jour et de la nuit qui m'apportent les repas depuis 
les autels des bas d'Heliopolis » 13. Selon une des sources, ce sont 
Re/ Atoum, Chou et Tefnout qui constituent les bas de cette ville; 
ailleurs, Chou et Tefnout president aux bas, un röle qui peut egalement 
etre assigne a des divinites funeraires 14. Certains textes precisent que 
« des cinq repas qui sont a Heliopolis, trois sont destines au ciel aupres 
de Re et deux sur terre aupres de » 15• Une variante importante stipule 
que « cinq repas sont au ciel, a Heliopolis, aupres de Re» 16 et le 
meme texte ajoute que le defunt sera a Heliopolis et vivra aupres de 
R „ 17 e . 
Meme en tenant compte de la grande mobilite spirituelle aussi 
bien du defunt que des offrandes alimentaires, il semble que 
l'imaginaire egyptien concevait un lien tres etroit entre le ciel qui est le 
domaine de Re (et par extension du defunt) et la ville d'Heliopolis, un 
des principaux centres du culte solaire. Quelques passages rapprochent 
plus encore la ville d'Heliopolis du domaine celeste en la mettant en 
parallele avec les lieux fabuleux des champs de Ialou et des champs de 
Hotep 18 . Les trois localites constituent d'importants lieux 
d'approvisionnement pour le defunt: « mes offrandes sont a 
Heliopolis, mes sept portions aux champs de Ialou » 19 ; « donner des 
largesses a Heliopolis, donner des largesses aux champs de 
Hotep » 20 ; «je vivrai de pain de ble noir et de biere de ble blond des 
champs de Hotep, car je suis plus eminent que tout dieu, quatre pains 
chauds seront a Kher-Aha et quatre pains chauds a Heliopolis » 21 . 
12 CT 188 III 92m-93a; CT 195 III 113k; semblable CT 189 III 97b; CT 192 III 
106c. 
13 CT 205 III 152a; semblable CT 218 III 197e, « depuis la maison du dieu a 
Heliopolis ». 
14 Cf. supra, p. 169, n. 155; une stele thebaine de la Deuxieme Periode inter-
mediaire du British Museum (447 [893]) comporte une invocation a « Oupouaout 
qui preside aux bas d'Heliopolis », HTBM IV, pl. 49. 
l5 CT 208 III 161d-e; CT 211 III 167d-e; CT 212 III 169c; CT 214 III 173k. 
16 CT 213 III 172b. 
17 wnn.j m Jwnw cn(J.j tp-m {m} Re, CT 213 III 172h-i. 
18 Bien qu'il existe des tentatives de localiser ces campagnes en diverses regions 
d'Egypte, elles se situent, dans les textes funeraires, clairement dans la 
geographie de l'autre monde. 
19 CT 174 III 60a-b. 
20 CT 178 III 65a-b. 
21 CT 203 III 134d-h, SlC. 
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Ce desir de vivre apres la mort des aliments d'Heliopolis, un 
souhait dont on pourrait multiplier les exemples, a ete ~xprime non 
seulement dans la region heliopolitaine et en Moyenne-Egypte, mais 
egalement a Dendera, Thebes et Gebelein. Heliopolis, ses temples et 
ses pretres jouissaient certainement d'une grande reputation religieuse a 
travers l'ensemble du pays. 
Neanmoins, on pourrait se demander, a la vue de l'etroite 
association de cette ville avec le ciel et ses domaines agricoles, si 
Heliopolis n'avait pas ete rehaussee au-dela de sa localisation reelle. Ne 
se situerait-elle pas, dans certains contextes, dans la geographie 
imaginaire du monde mythique ? Cette ville, qui etait un centre religieux 
d'un large rayonnement, n'avait-elle pas ete consideree aussi comme un 
lieu symbolique, celui de l'origine et du sejour de tous les dieux? 
Presque toutes les divinites peuvent etre mises en rapport avec 
Heliopolis qui est egalement le theätre de grands evenements mythiques 
tels le proces d'Horus et Seth ou le jugement du defunt 22. Selon la 
Prophetie de Neferty, le nome d'Heliopolis est « le lieu de naissance de 
tous les dieux » n. 
La portee religieuse d'Heliopolis semble depasser de loin le cadre 
de ses temples et de ses activites cultuelles reelles. Son importance pour 
la theologie et les mythes s'est maintenue sans diminuer durant toute 
l'histoire egyptienne. 
Heliopolis etait le siege de tous les dieux et de leurs mythes, un 
röle qui est peut-etre a l'origine de la designation tardive de la ville 
comme « le ciel d'Egypte » 24. Nous ignorons les raisons d'etre de 
cette predominance spirituelle qui semble totale aux epoques anciennes 
et qui, meme durant les periodes plus recentes, ne fut jamais contestee, 
mais tout au plus imitee par d'autres villes qui parfois empruntaient 
d'ailleurs son nom. 
Une stele funeraire du Moyen Empire qui glorifie la ville 
d'Abydos par une serie de huit appositions laudatives culmine en 
appelant cette ville « l'egale d'Heliopolis en saintete, celle dans laquelle 
demeure le maitre de l'univers », la derniere proposition se rapportant 
simultanement aux deux localites 25 . Meme des villes d'une portee 
religieuse aussi etendue qu'Abydos pouvaient tout au mieux aspirer a 
22 R. GRIESHAMMER, Das Jenseitsgericht in den Sargtexten, 1970, p. 104. 
23 W. HELCK, Die Prophezeiung des Nfr.tj, 1970, p. 47 (XII g); l;q3 cng.w ... 
msl.J,nt nt n[r nb. 
24 Wb I, 491, 12. 
25 3bg.w ... snwt Jwnw m (?) 31.J,w l;tp nb r g.r l;r.s, stele BM 197 [581], HTBM II, 
pl. 23; M. LICHTHEIM, Ancient Egyptian Autobiographies, 1988, p. 110. 
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egaler Heliopolis qui etait le symbole et la quintessence de saintete et de 
prestige spirituel. 
Aussi, parler de tradition heliopolitaine reviendrait a considerer 
l'ensemble du systeme religieux qui exprime la perception des realites 
du monde egyptien comme originaires de cette ville : les conceptions 
cosmologiques, cosmogoniques, osiriennes, royales et les croyances 
funeraires. La religion egyptienne serait heliopolitaine. A vant de revenir 
sur cette hypothese, on peut relever que les conceptions 
cosmogoniques ne constituent pas l'unique domaine de reflexion pour 
lequel les sources anciennes presentent une image homogene. Les 
structures du monde, par exemple, semblent etre per9ues de fa9on tres 
coherente. Les differentes metaphores pour le ciel (imagine sous la 
forme d'une femme, d'une vache, etc.) decoulent d'une meme 
approche et d'une meme volonte de trouver des images intelligibles 
pour des phenomenes impenetrables et ne refletent guere des 
cosmologies locales distinctes. 
Dans le domaine des conceptions funeraires, les sources 
temoignent egalement d'une grande unite. Les differences locales que 
l'on a soulignees a ce propos surtout pour la Premiere Periode 
intermediaire et le Moyen Empire 26 concernent le niveau artistique, le 
type de poterie, le style des steles, certaines variations dans 
l'arrangement des textes sur les cercueils ou dans le choix du mobilier 
funeraire, mais elles ne traduisent nullement l'existence de conceptions 
differentes. Les memes divinites funeraires repondent a travers tout le 
pays a des aspirations et des esperances communes, tout au moins pour 
ceux qui avaient les moyens de preparer leur survie dans l'autre monde. 
Quant aux conceptions royales qui sont imbriquees de multiples 
manieres au systeme religieux, leur homogeneite va de soi. Pour etre 
efficace, le dogme royal doit avoir dans tout le pays la meme valeur et 
la meme acception. C'est de cette constatation qu'il faut probablement 
partir pour analyser le systeme religieux tel qu'il nous est atteste. II 
s'agit d'un ensemble de conceptions etroitement lie au pouvoir royal et 
qui a ete propage par celui-ci pour operer l'unification politique et 
culturelle du pays. La plupart des conceptions religieuses ont ete 
-- elaborees dans l'entourage du pouvoir. La culture pharaonique n'est 
pas une tradition evoluee naturellement, mais une « invention » 
developpee dans l.e milieu des courtisans 27. Telle qu 'elle se presente a 
26 J. BOURRIAU, « Patterns of Change in Burial Customs During the Middle 
Kingdom :.>, dans St. QUIRKE (ed.), Middle Kingdom Studies, 1991, p. 3-20. 
27 B.J. KEMP, Ancient Egypt, Anatomy of a Civilization, 1989, p. 107. 
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nous des les premieres dynasties, la religion egyptienne est un 
ensemble de concepts tres raffines compose par des esprit savants et 
ingenieux dans le but de reunir differentes cultures sous un meme 
pouvoir et dans un meme systeme de referents. La codification de 
l'architecture, de l'iconographie et aussi de l'ecriture releve de ce meme 
effort de systematisation et d'unification. 
Dans l'etat actuel de nos connaissances, il est impossible 
d'evaluer dans quelle mesure des conceptions de traditions locales 
prehistoriques ont ete integrees dans la nouvelle ideologie officiel. Si le 
pays recelait certainement une grande quantite de conceptions 
religieuses et pos~edait deja une vision tres precise du monde de l'au-
dela, il semble peu probable que l'approche theologique et 
mythologique ait ete tres developpee dans les cultures prehistoriques. 
Aussi, les nouveaux concepts plus elabores ont-ils sans trop de 
difficultes pu se substituer ou s'ajouter aux idees traditionnelles. Au 
niveau de l'architecture religieuse, les formes officielles se sont töt 
repandues a travers l'ensemble du pays et semblent avoir remplace les 
structures archaYques partout ou les vestiges permettent une 
comparaison 28 . 
Si les grands principes de la religion egyptienne ont ete elabores 
durant les premieres dynasties dans le milieu de la cour royale, 
l'importance de la ville d'Heliopolis pour l'ensemble des conceptions 
peut s'expliquer par le rapport de proximite de cette ville avec le centre 
politique et administratif. De tous les temps il devait exister des lieux 
qui possedaient un rayonnement spirituel plus grand que d'autres, et 
Heliopolis etait probablement un lieu saint influent, proche du centre de 
pouvoir. Les sources nous font defaut, 1a aussi, pour juger quel 
pourcentage des conceptions egyptiennes est inspire par les donnees 
locales anciennes de cette ville, et quelles sont les idees qui ont ete 
developpees dans les nouvelles circonstances et le nouvel entourage, 
tout en s'appuyant sur le prestige d'Heliopolis. 
Parmi les elements integres aux conceptions officielles que l'on 
s'accorde generalement a considerer comme archaYques, populaires et 
authentiquement heliopolitains figure la pierre benben, un objet de culte 
qui est peut-etre responsable de la renommee de la ville. Il est probable 
que le culte solaire etait deja repandu a travers l'ensemble du pays, mais 
il prenait peut-etre une importance ou une expression particulieres a 
28 L'evaluation et la datation de l'expansion des formes d'architecture pharaoniques 
sont encore sujetl.es a discussion ; cf. ibid., p. 64--107 et D. O'CONNOR, « The 
Status of Early Egyptian Temples: An Alternative Theory », dans Studies M.A. 
Hoffman, 1992, p. 83-98. 
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Heliopolis. En revanche, comme nous l'avons suggere a plusieurs 
reprises, le nom du createur Atoum, qui s'appuie de favon subtile sur 
les conceptes de l'inexistant et de l'acheve, semble representer 
l'aboutissement d'une recherche philosophique et philologique plutöt 
qu'une designation archai'que. On peut estimer, en effet, que la grande 
majorite des conceptions qui nous sont accessibles sont le fruit de cette 
reflexion. Les notions traditionnelles furent reforgees, reinterpretees et 
completees par de nouvelles idees afin de former un systeme coherent 
dans lequel le roi tenait un röle-cle. L'homogeneite structurelle des 
grands enscmbles de conceptions concernant la cosmogonie, la 
cosmologie (la course solaire) et la destinee funeraire parle en faveur 
d'une elaboration commune et consciente des principales reponses 
fournies a ces problematiques. Les trois phenomenes sont per~us 
comme des processus evolutifs, comme le passage d'un monde a un 
autre et d'une forme d'existence a une autre; les trois problematiques 
sont centrees sur le terme b,pr. Dans le,s trois cas, de meme que dans le 
jugement qui conferait la royaute d'Egypte a Horus, le lieu saint et 
prestigieux d'Heliopolis sert de cadre symbolique aux differentes 
actions mythiques. 
Comme nous sommes arrives au chapitre precedent a considerer 
le mythe de creation comme un produit savamment elabore par une elite 
d'esprits ingenicux, nous en venons ici a comprendre l'ensemble du 
systeme religieux comme une invention creee par l'entourage de la cour 
royale dans le but de munir le pouvoir d'une ideologie coherente et 
capable de reunir plusieurs cultures. La composition du mythe 
cosmogonique fait partie integrante de cette enorme entreprise de 
developpement d'un systeme de referents. L'elaboration de ce systeme, 
qui englobe tant le domaine des idees que celui de l'art et de 
l'architecture, etait un processus assez lent dans lequel d'innombrables 
sages, tels le legendaire Imhotep, amenerent des innovations et des 
ameliorations. Les sources archeologiques tendent a montrer que cette 
nouvelle culture normative s'est propagee et imposee aux depens des 
-anciennes traditions locales. Au niveau des idees, les conceptions 
issues de l'entourage royal se sont repandues parmi les elites 
provinciales, au service du pouvoir central, elites de plus en plus !arges 
a mesure que l'administration se perfectionnait. 
C'est certainement aussi dans le milieu proche du pouvoir que les 
conceptions elaborees et diffusees durant plusieurs siecles furent 
consignees pour la premiere fois par ecrit dans les Textes des 
Pyramides. Ces textes juxtaposent en effet des notions theologiques 
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sophistiquees a des elements magiques et rituels qui pourraient etre plus 
traditionnels et plus populaires. 
Il est probat- le que la region de Memphis et Heliopolis soit restee 
le centre theologique du pays durant la Premiere Periode intermediaire 
et le Moyen Empire et qu'elle soit le lieu de redaction de la grande 
majorite des Textes des Sarcophages. Bien qu'une production regionale 
de quelques te:xtes soit possible, elle n'a encore pu etre demontree de 
maniere convaincante ni pour la region thebaine, ni pour la region 
hermopolitaine. Dans le second cas, c'est vraisemblablement le hasard 
de trouvailles archeologiques abondantes qui a entraine l'hypothese 
qu'un important centre de production de spells aurait existe dans cette 
region. Non s~ulement de nouvelles decouvertes enlevent petit a petit a 
la Moyenne-Egypte l'exclusivite d'attestation de compositions telles 
que le Livre des Deux Chemins, mais encore, a l'interieur des textes, 
rien ne suggere une redaction en cet endroit precis 29. De maniere 
generale, k:s textes ne transmettent guere de particularites locales 
reconnaissables dans l'etat actuel de nos connaissances. 
Le röle important, atteste dans differents genres de textes, des 
dieux citadins et des dieux de nome a souvent ete interprete comme la 
trace d'une tres ancienne tradition locale. E. Otto a pourtant deja 
souligne que ces dieux locaux ne peuvent en aucun cas etre consideres 
comme des residus prehistoriques ou comme le reflet des rapports 
politiques des temps recules. La repartition de ces divinites peut avoir 
de multiples raisons aussi bien theologiques, economiques que 
politiques 30. Divers facteurs qui nous echappent malheureusement 
encore, ont pu causer l'implantation de certaines divinites en des 
regions souvent fort eloignees les unes des autres. 
Un exempk parlant semble celui du dieu Khnoum qui est figure 
dans le temple de Sahoure et identifie comme seigneur de quatre 
localites differentes. Il est simultanement « celui qui preside a la maison 
de protection » (bnty pr-s3), une designation qui se rapporte a la salle 
d'accouchement du palais royal, « [le maitre] de Her-our » ([nb ] }f r-
wr), « celui qui preside a la cataracte » (bnty qblJ,w) et« [le maitre de la 
maison] de Khnoum » ([bnty pr] ijnmw) 31 . Le meme dieu Khnoum 
29 Dans ce sens, l'analyse de E. HERMSEN, (Die zwei Wege des Jenseits, 1991, 
p. 244 sq.) ne par:1it pas assez affinee. 
30 E. OTTO, LÄ 11, col. 653-656. 
31 L. BORCHARDT, Das Grabdenkmal des Königs S'a3bu-Rec II, 1913, pl. 18, 
p. 94 avec restitutions de K. Sethe. 
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joue ainsi un röle de patron dans la residence memphite 32, a Her-our 
en Moyenne-Egypte, a Esna (pr /jnmw) en Haute-Egypte et dans la 
region de la premiere cataracte. Bien que nous ignorions les modalites 
et les raisons de cette repartition, il semble s'agir d'un phenomene 
dirige depuis la residence. 11 est toutefois possible que de telles 
implantations s'appuyaient sur des donnees locales plus anciennes, qui 
pouvaient favoriser l'assimilation d'une nouvelle divinite; dans le cas 
de Khnoum, peut-etre la presence d'un dieu belier. 
La creation dans toutes les villes du pays de centres de culte 
dedies a des dieux qui avaient un rapport avec le roi et aupres desquels 
le roi intercedait en faveur de l'humanite et du maintien de l'ordre 
cosmique, pourrait avoir ete un des moyens de solidifier les liens entre 
les differentes elites locales et le pouvoir central. Le roi investissait les 
notables regionaux de pretrises aupres de ces divinites, charges qu'ils 
exer~aient en son nom. Vu la grande importance economique des 
temples, la diffusion de la religion egyptienne telle qu 'elle fut elaboree 
au service du roi, pourrait avoir ete un puissant facteur d'alienation a la 
souverainete centrale. 
Au debut du Nouvel Empire, l'installation de sanctuaires d'Amon 
a travers l'ensemble du pays devait repondre a des objectifs politiques 
semblables 33. Un autre exemple d'invention d'un nouveau systeme de 
referents, plus dramatique et radical, et de ce fait voue a l'echec, est 
foumi par la periode amarnienne. 
La nouvelle culture officielle, une fois implantee et assimilee par 
l'elite et progressivement par une plus large partie de la population, il 
n'est pas impossible que quelques facteurs locaux, mais aussi des 
elements populaires ou folkloriques y aient ete integres. Le systeme 
etait en effet ouvert a des developpements et capable d'absorber 
d'autres apports dans les limites du cadre de referents fixe. 
Inversement, des divinites etablies dans une ville ou une region ont pu 
commencer a evoluer de maniere independante et developper avec le 
temps leur propre entourage mythique ou des aspects particuliers 
locaux. Ce demier proc;essus ne semble toutefois fleurir veritablement 
qu'a partir de la Basse Epoque. Durant les phases tardives de la religion 
egyptienne, le reservoir de connaissances etai t neanmoins toujours 
32 Sur le lien de Khnoum avec la residence royale cf. P. KAPLONY, Inschriften der 
ägyptischen Frühzeit II, 1963, n. 1863; B. BEGELSBACHER-FISCHER, 
Untersuchunge,i zur Götterwelt des Alten Reiches, 1981, p. 46 sq. 
33 Un exemple clair de l'insertion d'Amon dans un pantheon local peut etre observe 
a Elephantine, cf. W. KAISER et al., « Stadt und Tempel von Elephantine, 
siebenter Grabungsbericht », MDAIK 33, 1977, p. 64-66. 
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essentiellement le meme_ a travers l'ensemble du pays. Plus que des 
conceptions radicalement nouvelles et distinctes, les grands centres 
religieux proposaient des combinaisons de notions legerement 
differentes ou mettaient l'accent sur un aspect ou une idee plus 
particulierement. Les traditions locales tardives reposent toutes sur un 
complexe de connaissances et une tradition theologique communs. 
Elles evoluaient en se diversifiant et ne refletent nullement, comme on 
l'a souvent admis, un effort de conciliation de traditions archaYques 
divergentes. 
Dans ce cadre d'hypotheses, l'etude des notions de cosmogonie 
permet peut-etre de suggerer une datation approximative du 
developpement des traditions locales. La simple constatation qu'Atoum 
est le seul createur atteste au Moyen Empire mais que l 'on rencontre, au 
Nouvel Empire, aussi Amon, Ptah, Häpi, Sobek, Thot ( et par la suite 
presque toutes les divinites importantes) dans le röle de createur unique 
et autogene, indique que de profonds changements religieux ont du 
avoir lieu durant la Deuxieme Periode intermediaire et peut-etre encore 
durant les premiers regnes de la XVIIIe dynastie. 
Si l'on admet que le systeme des dieux et des mythes officiels a 
ete adopte d'abord par les elites locales pour des raisons politiques, le 
Moyen Empire pourrait etre l'epoque ou ce systeme de referents et de 
pensees finit par etre assimile par l'ensemble de la population et par 
constituer la religion commune. Cette evolution qui enrichissait 
probablement le systeme de toute une serie d'elements plus populaires, 
impliquait aussi que de nouvelles exigences fussent adressees aux 
dieux et aux theologiens. La plus marquante etait probablement celle de 
pouvoir entrer en contact avec le dieu supreme et de pouvoir trouver en 
lui un etre qui ecoute et qui reponde aux grandes questions 
existentielles comme aux humbles plaintes de l'oppresse. Dans cette 
quete de rapprochement vers le divin, les dieux citadins pourraient 
avoir joue un rök important. Beaucoup de ces dieux remplissaient le 
röle de dieu de la vie et de la subsistance, et plusieurs pourraient avoir 
ete consideres comme fils et rempla9ant du createur. 
U n des principaux resultats de cette evolution est le fait que des 
dieux qui possedaient des prerogatives regionales purent etre eleves au 
rang de createurs supremes. Ce processus n'impliquait toutefois pas un 
profond travail theologique, il n'existait visiblement aucun besoin de 
chercher de nouvelles reponses a la question de l'origine du monde. 
L'ensemble des notions qui composent le mythe de la creation, 
developpe par les penseurs memphito-heliopolitains depuis l'Ancien 
Empire, pouvait etre repris pour le compte des nouveaux dieux 
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createurs. Mais ceux-ci devaient des lors repondre a l'exigence 
d'accessibilite qu'Atoum n 'offrait qu 'insuffisamment. Le röle des 
nouveaux createurs ne se limitait plus a l'invention de l'existence, mais 
incluait les fonctions de maintien de l'univers et, dans une large 
mesure, aussi celk de protecteur de l'humanite. Les caracteristiques des 
dieux de la vie et des fils-createurs furent integrees dans la nouvelle 
image de createur unique qui etait maintenant responsable du 
fonctionnement du monde jusque dans ses moindres details. 
Comme hypothese qui devra etre verifiee par d'autres recherches, 
on pourrait proposer le modele suivant, certainement beaucoup trop 
schematique et simplifie, de l'evolution de la religion egyptienne. Cette 
religion extremement structuree et coherente ne semble en effet pas etre 
l'aboutissement direct des diverses traditions prehistoriques, mais un 
systeme ideologique developpe par des savants au service du pouvoir 
royal qui cherchaient a unifier politiquement et culturellement le pays. 
Les savants charges d'elaborer des conceptions significatives devaient 
etre lies a la ville d'Heliopolis, un lieu qui jouissait probablement deja 
d'une certaine reputation de saintete. Le nouveau systeme religieux se 
repandit parmi les courtisans et les notables locaux qui, en tant que 
pretres, etaient charges de remplacer le roi dans le culte rendu aux 
divinites implantees dans les differentes villes et regions. 
Par un processus assez lent, cette religion d'elite se divulgua et 
devint petit a pe:·it le mode de pensees commun a l'ensemble de la 
population. L'enorme essor des croyances et pratiques osiriennes apres 
la finde l'Ancien Empire pourrait marquer le debut de cette integration 
generale des conceptions officielles qui, en meme temps, recevaient un 
riche apport d'elements traditionnels et populaires. Ces conceptions 
devenues religion commune a toutes les couches sociales etaient 
appelees a se transformer: d'un produit assez theorique et theologique 
elles devinrent une religion capable de satisfaire les besoins de piete. Si 
de nombreux dieux de la vie, qui occupaient souvent le röle de fils du 
createur, etaient deja accessibles a la devotion des particuliers et etaient 
integres dans leurs prieres et dans les noms propres, le dieu supreme 
Atoum / Re etait e.xclusivement en rapport avec le roi. Le chapitre 1130 
des Textes des Sarcophages et, de maniere plus virulente, le discours 
d'Ipouer montrent la necessite que ressentaient les hommes de cette 
epoque d'etablir une relation directe avec le createur, afin de pouvoir 
maitriser le probleme de la theodicee aussi bien que les afflictions 
quotidiennes. 
Encourages par cette demande de rapprochement vers le createur, 
les penseurs de plusieurs villes ont dfi commencer a envisager la fusion 
de leur dieu priacipal avec la figure du dieu autogene et proposer 
298 X. La problematique des traditions locales 
l'absorption par le dieu citadin des caracteristiques de l'unique. Cette 
mesure qui entrainait simultanement l'identification de chaque ville avec 
le lieu prim,xdial de l'apparition du createur, ouvrait definitivement la 
voie au deve.loppement des traditions locales. 
CONCLUSION 
La religion egyptienne est souvent interpretee comme la synthese 
de nombreuses traditions locales archaYques. Cette vision s'appuie le 
plus souvent sur l'etonnante pluralite de conceptions cosmogoniques, 
de dieux createurs et de lieux d'origine que l'on peut observer a travers 
l 'ensemble des sources. 
L'etude des notions de cosmogonie de l'Ancien et du Moyen 
Empire permet de nuancer cette theorie des traditions locales et de 
preciser que le tableau de la cosmogonie communement dresse ne 
concerne pas toute l'histoire de la religion egyptienne. En effet, durant 
les periodes anciennes, on rencontre non une multitude de conceptions 
divergentes, mais au contraire un ensemble de notions extremement 
homogene qui se developpe sur une me~e trame et se fonde sur un 
concept general d'explication de l'univers. A travers une,,documentation 
abondante, variee et provenant de diverses regions d'Egypte, un seul 
dieu createur est atteste, une seule ville identifiee comme lieu 
primordial. Toutes les notions visent un but etiologique; elles cherchent 
a repondre a l'interrogation fondamentale de l'origine de l'existence et 
du principe de la vie et a expliquer la presence des principaux 
constituants du monde. 
Le caractere tres elabore des notions de creation suggere qu'elles 
ne proviennent pas tant de l'inventivite populaire que d'une recherche 
theologique approfondie menee par une elite de pretres savants. Les 
conceptions cosmogoniques ne constituent pas un domaine de reflexion 
apart, mais font partie integrante du systeme religieux qui s'avere etre 
une structure d'idees tres coherente. La religion egyptienne des 
epoques anciennes ne semble pas etre le fruit d'une evolution historique 
qui aurait cree un amalgame de diverses conceptions remontant aux 
temps prehistoriques. L'homogeneite du systeme religieux le 
caracterise plutöt comme un produit elabore consciemment par une elite 
instruite travaillant au service du roi qui y joue un röle central. Un 
exemple de cette coherence est l'analogie des notions de cosmogonie, 
des conceptions de la course du soleil et de celles de la destinee 
funeraire, les trois phenomenes etant per9us comme des processus 
evolutifs (bases sur le terme IJpr), comme le passage d'un monde a un 
autre et d'une forme d'existence a une autre. La composition du 
systeme de pensee pharaonique dans le milieu de la cour memphite 
expliquerait aussi le fait que tous les grands evenements mythiques (la 
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creation, le proces d'Horus et Seth, le jugement du defunt, etc.) se 
deroulent dans la ville d'Heliopolis, localite voisine du centre de 
pouvoir qui beneficiait certainement d'un prestige spirituel tres ancien. 
Cette ville devint ainsi le lieu d'origine et de residence de tous les 
dieux, un lieu symbolique qui, dans certains contextes, parait meme se 
situer dans la geographie imaginaire du monde mythique. 
Les conceptions cosmogoniques ne sont jamais developpees pour 
leur propre interet ou dans un but instructif. Leur utilisation dans la vie 
courante semble extremement restreinte. Dans la religion officielle, elles 
ne particip~nt ni du rituel divis ou funeraire, ni des jeux dramatiques de 
l'epoque. A cöte de mentions tres sporadiques dans des compositions 
litteraires ou des formules magiques, les idees sur l'origine du monde 
se trouvent exprimees principalement dans le contexte de la destinee du 
defunt dans l'autre monde. Les notions cosmogoniques y servent d'une 
part d'elements de comparaison avec le processus de transformation 
que le defunt doit subir et, d'autre part, de source d'informations au 
sujet des dieux impliques dans la creation et dans le maintien de 
l'univers, ces dieux etant egalement de premiere importance dans l'au-
dela. C'est dans les textes de transformation (par lesquels le defunt 
cherche a s'identifier a une divinite) ou dans les aretalogies (dans 
lesquelles il proclame son identite divine) que les notions de 
cosmogonie trouvent leur emploi le plus repandu. Elles y apparaissent 
generalement par petites sequences de notions juxtaposees, mais elles 
ne prennent jamais la forme d'une histoire de la creation. 
L'absence d'un tel recit de creation ne semble decouler ni de 
l'etat, ni de la nature de nos sources. Elle est au contraire liee aussi bien 
au caractere de la pensee religieuse en general qu'a l'utilisation que l'on 
faisait des conceptions cosmogoniques. Les savants anciens etaient 
conscients de la complexite du phenomene de l'origine du monde et du 
fait que les explications qu'ils fournissaient avaient un caractere 
speculatif. Aussi repugnerent-ils a donner a leurs reponses une forme 
figee et definitive, cherchant plutöt a multiplier les approches d'une 
problematique donnee. Le developpement de plusieurs notions 
paralleles et complementaires empechaient la composition d'une histoire 
lineaire et unique. Une telle histoire, une epopee de la creation, n'aurait 
d'ailleurs guere eu d'utilite dans. la sphere de la langue ecrite. Prises 
individuellement ou par petites sequences, les notions mythiques 
pouvaient, par association ou par analogie d'idees, entrer en contact 
avec d'autres contextes (les conceptions funeraires le plus souvent) et, 
de la sorte, prendre une signification nouvelle. Les notions mythiques 
ne semblent avoir eu de valeur que lorsqu'elles etaient placees dans une 
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utilisation secondaire et confrontees avec des conceptions concemant 
d'autres domaines de reflexion. 
On peut observer a travers les Textes des Sarcophages que les 
passages cosmogoniques les plus developpes n'ont pas de caractere 
narratif, ne presentent pas l'evolution du processus createur, mais se 
limitent a exposer une situation particuliere. Un nombre variable de 
notions peut illustrer un theme principal pour en approfondir la 
description. Ces « tableaux de situation » sont tres statiques et 
descriptifs et ne s'interessent guere a la transitivite des actions ou au 
deroulement chronologique de la creation. Malgre l 'absence presque 
totale de narrativite, l'ensemble des notions relatives a une question 
fondamentale, qui presente les actions entreprises par des divinites en 
uq temps lointain et indeterminable, peut etre appele un mythe. Pour 
l'Egypte ancienne, le mythe ne doit pas etre defini comme ce que l'on 
se raconte des dieux (S. Schott), mais plutöt comme ce que l'on sait 
des dieux. Les connaissances etant susceptibles d'etre combinees entre 
elles et d'etre enrichies a tout moment de nouveaux elements, le mythe 
ne se fixe pas dans un recit exclusif, mais reste une structure souple et 
ouverte. II garde l'aspect d'un complexe de connaissances qui se 
compose d'un nombre theoriquement illimite de mythemes dont chacun 
contient une information relative a la problematique centrale. 
Durant toute l'histoire egyptienne, les mythes sont avant tout des 
sources de savoir transmises sous des formes diverses. Meme dans les 
cas ou les notions mythologiques entrent dans des compositions 
litteraires plus developpees, celles-ci ne deviennent pas pour autant des 
recits de reference ou des codifications definitives. Les conceptions 
mythologiques restent une matiere maniable. Ce caractere leur garantit 
une extraordinaire longevite et la capacite de se transformer et de 
s'adapter. A toutes les epoques, la creativite theologique pouvait se 
servir des notions mythiques comme d'un savoir ancestral pour 
composer de nouvelles conceptions. L'epoque tardive s'est interessee 
particulierement a cette riche matiere : les notions de cosmogonie furent 
reformulees de maintes fa~ons 1, et, pour le mythe osirien, le papyrus 
Jumilhac montre de nombreuses adaptations « fabriquees » pour des 
besoins etiologiques specifiques par un auteur qui utilisait librement des 
notions anciennes mais absolument actuelles 2. C'est le grec Plutarque, 
de la fin du premier siecle de notre ere, qui ressenti le premier le besoin 
de composer une narration coherente a partir de ce que l 'on savait en 
1 L. KAKOSY, « Probleme der ägyptischen Kosmogonien der Ptolemäer- und 
Römerzeit », dans Hommages Fr. Daumas, 1986, p. 429-434. 
2 Ph. DERCHAIN, « L'auteur du Papyrus Jumilhac », RdE 41, 1990, p. 9-30. 
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Egypte d'Isis et Osiris, et il faut attendre les dernieres manifestations du 
paganisme au deuxieme siecle pour rencontrer, dans le temple d'Esna, 
un texte qui peut etre qualifie de recit de la creation 3. 
Le mythe etant, de par sa structure, particulierement ouvert a 
l'integration de nouvelles conceptions et a differents types de 
modifications, il s'avere utile d'essayer d'etablir ses contours pour 
chaque epoque, meme si un tel essai reste inevitablement tributaire de la 
documentation conservee et de sa datation. Les Textes des Pyramides, 
notre plus ancienne source pour l'etude du systeme religieux, posent 
deja tres clairement la question de l'origine de l'univers. Pour y 
repondre, ils developpent les images du dieu « indifferencie », Atoum, 
qui se porte a l'existence de lui-meme et qui invente la vie en surpassant 
son inertie et en s'elevant par sa propre force hors de l'infini et obscur 
espace des eaux primordiales. Pour vaincre sa solitude et installer la 
pluralite et la totalite (tm) du monde, il cree un fils ou un couple 
d'enfants a partir d'une substance de son corps: sa semence ou son 
crachat. Par une accolade, il transmet la force vitale, son ka, a ses 
creatures. 
Les Textes des Sarcophages, datant essentiellement de la 
Premiere Periode intermediaire et du Moyen Empire, elargissent le 
complexe des connaissances cosmogoniques en y apportant des notions 
supplementaires et en approfondissant certains aspects de la 
problematique par de nouvelles approches. On ne remarque toutefois 
aucune scission entre les deux epoques ni aucun changement de 
conception. 
Une nouvelle vision cherche a expliquer l'origine de la vie non 
comme une autogenese spontanee du createur, mais comme un intense 
processus d'echange d'energie vitale entre Atoum et ses deux enfants. 
Les trois protagonistes sont consideres comme consubstantiels et 
existent dans une union symbiotique avant de se dissocier en se 
soutenant mutuellement. Comme plusieurs autres mythemes 
cosmogoniques (celui du souffle d'Atoum notamment), cette notion 
s'appuie sur le principe fondamental dans la societe egyptienne de la 
reciprocite et de l'echange de la force vitale qui, institutionnalise dans le 
rituel, regit les rapports entre les hommes et les dieux et entre les 
generations humaines. 
3 S. SAUNERON, Esna III, n° 206,1-14, p. 28-34; Esna V, p. 253-271. 
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Le nombre des modes de creation mis en reuvre par l'unique pour 
projeter une creature hors de son corps est considerablement augmente. 
L'expiration, la sueur, les larmes peuvent etre des substances 
creatrices, mais aussi les pouvoirs immateriels de la volonte, de la 
puissance-3 tzw, de l'imagination et de la parole. Le plus souvent, ces 
substances ont un rapport avec l'objet cree. Les conceptions du Moyen 
Empire developpent des liens significatifs non seulement entre le mode 
de creation et le nom de l'etre cree (crachat-jss- Sw; rmjt - rmt ), 
mais surtout aussi entre le mode ou la situation d'origine et le caractere 
de la creature (souffle vital - dieu de l'air, dieu de la vie; affliction du 
createur - nature morne de l'humanite). 
Contrairement aux epoques posterieures, la cosmogonie du 
Moyen Empire ne s'interesse qu'aux constituants majeurs de l'univers, 
a la venue a l'existence de certaines divinites, du genre divin en 
general, de l'humanite et, dans une moindre mesure, a l'installation du 
ciel et de la terre. Toutes les creatures sont responsables du maintien de 
l'reuvre de l'unique. Atoum fournit l'energie vitale en tant que Re, mais 
il n'intervient plus dans le monde cree. Le fonctionnement de l'univers 
est a charge de divinites directement subordonnees au createur et 
qualifiees de fils ou fille de l'unique. Le lien de filiation semble etre un 
trait essentiel de ce concept. La plupart d'entre eux sont presentes 
comme hypostases des forces creatrices du createur. Lors de leur 
creation, Atoum confere a ces divinites les pouvoirs necessaires a 
assurer la transmission de la vie parmi les dieux et les hommes, a 
garantir la reproduction reguliere de la vegetation et la stabilite des 
structures cosmiques. 
Ce concept du fils-createur exprime une division des röles tres 
nette entre Atoum, l'inventeur de l'existence, d'une part, dont l'action 
fut ponctuelle, et ses fils d'autre part, qui sont les dieux de la vie et qui 
interviennent de fa9on permanente dans le monde. Ce sont les fils qui 
sont les acteurs de la creation continue; leur fonction s'apparente 
d'ailleurs au röle religieux du roi. Les Textes des Sarcophages 
presentent de fa9on detaillee les activites de quatre dieux de la vie 
(Chou, Ptah, Häpi et Heka), et il est probable que d'autres divinites 
pouvaient etre integrees dans ce concept et de ce fait etre considerees 
comme fils d'Atoum. Par leurs muJtiples fonctions, ces dieux etaient 
d'une grande importance pour les Egyptiens aussi bien dans la vie de 
tous les jours que dans les conceptions funeraires. Ils garantissaient la 
fertilite, la subsistance, le souffle de vie, et leurs bienfaits pouvaient 
etre implores par des hymnes et des prieres. 11s etaient accessibles a la 
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piete, alors que le createur restait une figure tres theologique que le 
fidele ne pouvait guere approcher. 
Cette image d'un createur inactif et distant est a l'origine d'un 
conflit intellectuel qui pourrait, a son tour, avoir induit d'importants 
changements de conception au debut du Nouvel Empire. Dans notre 
documentation, ce conflit se reflete principalement dans le spell 1130 
des Textes des Sarcophages et dans les Admonitions d'Ipouer. 
Implicitement ou explicitement, ces deux textes imputent au createur 
l'existence du mal dans ce monde et la predisposition negative de 
l'humanite; ils lui reprochent surtout son inaction face a une telle 
calamite. Le second de ces temoignages exige fennement que le maitre 
de l 'univers se manifeste, reponde aux appels des hommes et 
intervienne pour proteger les pieux et punir les mechants. Les raisons 
de cette nouvelle exigence devaient etre multiples ; elles etaient peut-etre 
en rapport avec une plus large diffusion du systeme religieux dans la 
societe. Si l 'ideologie pharaonique n'etait repandue a l'origine que 
parmi l'elite du pays qui etait engagee dans l'administration et liee plus 
ou moins directement au roi, le Moyen Empire pourrait etre l'epoque ou 
ces conceptions commencerent a atteindre une plus large population. 
Les couches sociales plus modestes ressentaient probablement un 
besoin accru d'exprimer leur piete et de pouvoir s'adresser a un dieu 
supreme a la fois protecteur et justicier. II n'existe guere d'indices pour 
savoir de quelle fa~on et a quel moment exact ces conceptions ont 
evolue et se sont modifiees. La periode decisive semble etre celle qui 
s'etend de la fin du Moyen Empire jusqu'au milieu de la XVIIJe 
dynastie. 
Des les regnes d'Hatchepsout et Thoutmosis III, et de maniere 
definitive des la xixe dynastie, on se trouve confronte a une Situation 
nouvelle. Le changement le plus remarquable concerne l'existence 
d'une pluralite de dieux createurs. Atoum / Re n'a plus l'exclusivite de 
ce röle, un nombre croissant de divinites sont considerees comme 
autogenes et maitres de l'univers: Amon, Ptah, Häpi, Sobek, 
Khnoum, Khonsou, Thot, Herichef, Geb, Mehet-ouret, Neith, etc. Les 
conceptions relatives a chacun de ces dieux reutilisent la plupart des 
mythemes cosmogoniques plus anciens, mais l'activite du dieu 
autogene s'etend maintenant expressement a la creation de tous les 
constituants de l'univers, les animaux, les plantes, les astres, etc. La 
fonction du createur ne se limite plus a l'invention de l'existence. II est 
des lors responsable egalement du maintien de son reuvre et reprend a 
son compte toutes les caracteristiques des anciens fils-createurs, 
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notamment le statut de « maitre de la vie ». 11 devient une divinite 
accessible a la piete, la puissance supreme a la fois bienfaisante et 
redoutable qui intervient dans les grands evenements de l'univers aussi 
bien que dans la vie de l'individu. Les createurs du Nouvel Empire sont 
investis d'autorite, ils gouvement le pays, ils inspirent la crainte et ils 
sont souvent qualifies de roi. 
Beaucoup de ces dieux etaient lies plus specifiquement a une ville 
ou une region. Ce phenomene eut pour consequence que chaque ville, 
chaque temple, pouvait desormais etre considere comme l'endroit 
precis ou le createur avait emerge du Noun. L'image de la butte 
primordiale, connue des les Textes des Pyramides, mais a l'epoque 
limitee a la pierre benben d'Heliopolis, devint l'une des notions 
cosmogoniques les plus repandues, tout en prenant un aspect et un nom 
differents dans chaque localite. L'importance accordee ainsi au moment 
et au lieu de l'emersion - a la transition de la preexistence a 
l'existence - donna lieu au developpement de plusieurs conceptions 
nouvelles qui imaginaient un element intermediaire entre ces deux etats, 
un facteur qui preparait et aidait l'apparition du createur. Parmi ces 
notions d'elements « proto-createurs », on peut mentionner l'image du 
lotus primordial qui fit emerger le soleil naissant, celle de l'ceuf qui fit 
eclore le createur, la conception tres repandue a l'epoque tardive de 
l'ogdoade (pour laquelle les pretendues attestations dans les textes 
anciens sont contestables), et finalement le mytheme des differentes 
vaches (Mehet-ouret, Ahet) qui auraient porte le createur hors de l'eau. 
Un profond changement de conception conceme la maniere dont 
fut ressenti le rapport entre le temps present et l'epoque de la creation. 
Les theologiens anciens se sentaient certes eloignes de l'epoque 
primordiale, mais ils semblent avoir envisage cette distance dans le 
temps comme une continuite et non pas comme deux periodes 
distinctes. Les penseurs du Nouvel Empire, par contre, se sentaient 
coupes des origines par une scission irremediable. Cette division est 
illustree par deux nouvelles notions. Le processus de la creation fut des 
lors considere comme quelque chose de radicalement autre et, en tant 
qu'evenement global, il re9ut un nom: sp tpy, « la Premiere Fois ». Ce 
terme recouvre l'ensemble du phenomene dont le createur, assiste par 
les autres dieux et le roi, assurait desormais lui-meme les repetitions. 
L'autre consequence de ce sentiment de scission est le fait que la 
structure du cosmos tel qu'il existe etait consideree comme une 
disposition secondaire. Pour les anciens, la separation du ciel et de la 
terre refletait la volonte du createur qui, des l'origine, avait installe un 
espace vital et lumineux. Au Nouvel Empire, cette separation constituait 
le signe d'une grande rupture qui avait provoque le depart et 
306 Conclusion 
l'eloignement du createur solaire. Ils contemplaient avec regret une 
epoque plus harmonieuse, definitivement perdue, ou le createur et les 
autres dieux avaient regne sur terre. Selon le mythe de la Vache du 
Ciel, cette rupture serait meme la consequence de la desobeissance des 
hommes. D'apres ce texte, l'inteivention punitive contre les malfaiteurs 
qu'avait souhaitee Ipouer a eu lieu, mais elle a entraine une division 
irreparable entre les dieux et les hommes, entre l'epoque primordiale et 
les temps presents. 
D'une conception tres homogene, centree sur la figure unique du 
dieu Atoum et valable dans le pays entier, les notions de cosmogonie 
egyptiennes ont evolue des le Nouvel Empire en une multitude 
d'approches et de combinaisons legerement differentes. Chaque ville 
pouvait des lors avoir son dieu createur, qui possedait presque toujours 
un aspect solaire, et qui jouait le röle de dieu de la vie. Malgre ce 
foisonnement, la plupart des mythemes cosmogoniques elabores durant 
l'Ancien et le Moyen Empire gardaient leur valeur et furent utilises 
pendant toute l'histoire egyptienne. 
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Hehou,24,26,27,29, 46,47,262,cf. 
aussi IJIJ.w (flot) 
Heka, 14, 35 n. 12, 37, 47, 69, 89, 95, 96, 
102, 104, 109 n. 102, 114, 121, 
123,125,140, 152-157, 164,170, 
251,252,263n. 18,257,287,303 




Heqaib, 220, 236 
Heqet, 148, 160 
Index general 341 
Her-our, 295 
Herichef, 304 




Horus, 40 n. 35, 60-62, 67, 68 n. 127, 91, 
97, 109, 119, 134 n. 48, 159, 174, 
187,226,238 n. 15, 263 n. 18, 266-
268, 270,275,276,288,290,300 
Horus-l' aine - Re, 88 
Hotep, 263 n. 18, 289 
Hou, 14, 44, 92 n. 55, 101, 103-109, 111, 
131-133, 140, 144, 145, 149, 153-
156, 162, 263 n. 18,208,251 
lhy, 25 n. 15, 109, 263 n. 18 
lllahoun, 275 n. 42 
inertie,23,59,63,95, 114,201,205, 
225,239,252 
inondation, 131 n. 46, 149, 150, 151, 
163 
Isesi, 204 
Isis, 74 n. 4, 109, 171,266, 268, 270 
lousaäs, 7 4 n. 4 
Jaaou, 115 
jargonneur, 69, 235, 236, 239 n. 24 
Jmaou, 203 n. 251 
jour, 134 n. 50, 207-209 
ka, 14, 51, 76, 139, 140, 144, 153-156, 
204,234,302 
Kamoutef, 54 
Kebesenouf, 7 4 n. 4 
Kheops, 60 
Khepri, 30 n. 34, 35 n. 12, 43-45, 60, 68, 
76, 77 n. 14, 116, 147, 173, 188, 
203 n. 251,238,263 n. 18, 279 
Kheti, 144 n. 77, 151 
Khnoum, 72 n. 1, 160-163, 202-204, 
217, 286, 294, 295 n. 32, 304 
Khonsou, 263 n. 18,304 
Köm el-Hisn, 12 n. 2, 28 
Letopolis, 40 n. 35 
Livre de Nout, 190 n. 208, 197 
Livre des Morts, 12, 17, cf. supra, 
p.337 
Livre des Portes, 16 
lotus, 64, 305 
Maät,44,48,50,83, 127,129,134,135, 
137,138,141,161, 168,171-174, 
192,195,225,249,263 n. 18, 281 
maison de vie, 278, 281 
Matet/Matret, 180, 181, 254 
Mehen, 109,212,213 
Mehet-ouret, 54, 64-67, 70, 137, 194, 
233, 239 n. 24, 236, 304, 305 
342 Index general 
Memphis, 13, 139, 143, 145,287,294, 
295 




Nef erhotep, 57 n. 74, 60 
Neferkare, 124 
Neheb-kaou, 140 n. 61, n. 63, 157, 
263 n. 18, cf. aussi n}:zb-k3w 
Neheh, 195, cf. aussi nl:,.J:,. 
Neith, 54, 66, 67 n. 120, 159 n. 132, 
228 n. 9, 263 n. 18, 304 
Nekhbet, 175 
Nepe~ 132,133, 13~ 141, 14~ 151, 
158, 162, 170, 263 n. 18 
Nephthys, 74 n. 4 
Nil, 132, 206 
nom, 36 n. 17, 39, 40, 44, 50, 68, 76, 
101, 105, 106, 110, 124, 129, 134, 
137-139, 153,216,248,303 
Noun, 15, 23-31, 34-36, 40, 43, 46, 50, 
52, 55, 57, 58, 61 n. 95, 64, 65, 67, 
70,90,91,94,95, 104-106, 109, 
119, 123 n. 31, 131, 147, 148, 
150 n. 104, 169 n. 154, 172, 173, 
182, 184-188, 196,197,201,206, 
208, 215 n. 9, 220, 222, 228, 230, 
234,235,240,251,252,258-260, 
262,264 
Nounet, 28, 115 
Nout, 28 n. 29, 45, 57, 67, 130, 132, 133, 
169 n. 154, 170, 171, 177, 183, 
184, 189, 190 n. 208, 192-198, 
231,235,252,253 
nuit, 134 n. 50, 207-209 
obscurite, cf. tenebres 
reil d'Horus, 91, 98, 99 
reil de Re, 92, 97, 98, 100, 108, 161, 
171 n. 163, 201 
reuf, 45, 66, 76, 95, 186, 193, 233-241, 
279,305 
ogdoade,27-29,54,237,305 
oiseaux, 240,241,263, 279 
Onouris, 30 n. 34, 92 
oralite, 274, 278 
Osiris, 36 n. 17, 61, 64 n. 105, 67 n. 118, 
68, 74 n. 5, 91, 109, 110 n. 104, 
119,123 n. 31, 124, 131, 
134 n. 48, 152 n. 110, 174, 204, 
208,214 n. 7, 219 n. 21, 
220 n. 26, 226, 229, 240, 241, 
263 n. 18, 266-268, 270, 275, 288 
Ouni, 111 
Ounou, 236, 237 
Index general 343 
Oupouaout, 191 n. 211, 220 n. 26, 
289 n. 14 
papyrus Bremner-Rhind, 87, 91, 116, 
276,cf.supra,p. 337 
papyrus Chester Beatty I, 276 
papyrus Jumilhac, 301 
papyrus Salt 825, 268 
pelican,230 
Pepi 1er, 180 
per-our, 137-139, 143 
phenix, 68, 76, 230, 240, 288 
Plutarque, 301 
Ptah, 53, 72 n. 1, 97 n. 65, 102, 107, 108, 
125,128, 137-145, 146,149,154, 
164, 170, 178 n. 181, 204, 217, 
219 n. 21, 234, 257, 287, 288, 296, 
303,304 
puissance-3hw, 40, 80, 87-91, 116, 146, 
147,155,261,262 
Ramses Il, 102 
Re,passim 
Re-Horakhty, 220 
rituel, 267, 268, 280 
Routy, 28 n. 28, 190, 191 
Sahoure, 144,294 
Sekhmet, 162, 163 
serpent, 38 n. 26, 96, 100, 132, 140, 157, 
229,231 
Sesostris 1er, 16 n. 9, 54 n. 66, 57 n. 74, 
150, 202 n. 248, 288 
Seth, 65, 67, 68 n. 127, 74 n. 4, 79 n. 21, 
91, 152 n. 110, 226, 227, 266, 268, 
270, 275 n. 42, 276, 279, 290, 300 
Sia, 92 n. 55, 97, 101, 105, 106, 108, 
109,138,140,145,156,162,163 
Sinouhe, 214 n. 5,216 n. 13 
Sobek, 53, 159, 164, 170, 263 n. 18, 296, 
304 
Sokar, 143, 288, 219 n. 21 
solitude, 36, 114, 278, 282 
sommeil, 42, 50 n. 55, 180 
Soped, 263 n. 18 
souffie de vie, 80, 82, 130, 133, 141, 171, 
172,220 
Tatenen, 30 n. 34, 70 
Tefnout, 28 n. 28, 35, 49, 50, 60, 63, 73, 
75-77,82,83,92,97,99, 115,120, 
124,127,134,135,156,161, 168-
175, 183, 189 n. 204, 192 n. 216, 
195,206,240,249,252,259,261, 
281,282,288,289 
temps, 59, 207-209, 228, 231 
tenebres,26,29,44,46,47,66, 180, 
188, 191,200, cf. aussi knmt, kkw 
Teti, 203 
Thebes, 143 n. 75,144,290,294 
344 Index general 
theodicee, 211, 297 
·· theogonie, 206, 207 
Thot, 54, 91, 92, 152 n. 110, 160, 
178 n. 181, 217, 263 n. 18, 288, 
296,304 
Tod, 57 n. 74, 202 n. 248 
Traite de theologie memphite, 102, cf. 
supra, p. 338 
transformation, 14, 45, 72, 146, 153, 
187,263,275,281,300 
Vache du Ciel, 17, 61, 91, 98, 194, 195, 
197,201,209n.268,218,227,275 
vent, 115, 130, 159, 169, 191, 212, 213, 
220,254,255,263 
Vie, 48, 80-82, 89, 132-134, 172, 173, 
176,281,282 
volonte-jb,80,86-90, 106,145,247 
Weneg, 189 n. 204 
INDEX DE TERMES EGYPTIENS 
Cet index ne contient qu'un choix de mots. 
3bt, 75, 87 
31,w, cf. supra puissance-Jbw 
3gb, 24, 30 n.34, 150, 212 
3d, 94 
j3t, 68 
/b, 105 n. 90 
jw nsrsr,69 
jb, cf. supra volonte-jb 
jrw, 78, 79, 89, 120 n. 23 
js/t,44,93,212,225,227 
jss, 76, 77, 81, 168, 201 n. 243,248,249 
jt n!rw, 118 n. 18, 123, 130, 165 
jdt, 148 n. 89 




w~c. 181, 182 n. 191 
'w~mw, 75 n. 8, 159, 164 
WS, 191, 192 
wtnw, 64 n. 108, 65, 150 
wisw Sw, 194 
wg,, 101, 108, 111 n. 108, 164, 212 
bj3, 177, 186-188, 193, 239 
bnw, cf. phenix 
p3wt, 60, 61 




n, 179 n. 184, 205 n. 266 
nww, 23, 27 
nb cnb, 166,219, 261 
nb wc,36, 54 n. 66,261 
nb nrw,221, 222 n. 31 
nb r (Jr, 24, 38, 54 n. 66, 63 n. 105, 138, 
152,207,219 n. 21,290 n. 25 
nb bprw, 117 
nb tm ,34, 38, 117, 134, 167 
nß, 78-80 
nnwt, 23, 25 





346 Index de termes egyptiens 
hnn, 226 
hrw, 47 n. 49, 56 
rmjt, 93, 200, 248 
Tm!, 93, 200, 248 
rd, 85 
hrw, 47 n. 49, 55 
~~w (flot), 24, 25, 27,229, cf. aussi 
Hehou 
~w (genies), 27, 29, 46, 47, 49, 84, 130, 
135, 156 n. 124, 193-195 
MJ, 88-90, 155-157 
bc, 69 
bpr, 83, 85,116,181,293,299 
bpr d,s.f, 29, 35, 43, 52, 85, 110, 164 
s3w, 73 n. 2 
scnl.J, 125, 166 
sbjt, 226 
sp tpy,56-59 





stpw, 75, 87 
sttj, 142, 162 n. 145, 164 
sfsw Sw,193 
J3c, 59 
Jwj, 85, 191 
Jwt, 122 





kkw, 26, 27, cf. aussi tenebres 
tf I tfn, 77, 168, 248 
tm, 33, 302, cf. aussi nb tm 
tnmw, 26-28 
!S, 66, 83, 105 n. 90 
!SW, 65, 66 
dqrw, 89 n. 47, 159, 164 
(j,rtj, 73 
(j,sr, 186, 190 
(j,t, 134, 135, 281 
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Zusammenfassung 
Die ägyptischen Schöpfungsvorstellungen werden anhand der ältesten 
schriftlichen Quellen, der Pyramidentexte aus dem Alten Reich und der 
Sargtexte aus dem Mittleren Reich, betrachtet. Die bedeutsamen 
Textpassagen sind übersetzt und nach den Hauptetappen des Schöp-
fungsprozesses geordnet: die Phase der Präexistenz, der Übergang zur 
Existenz mit der Selbstentstehung des Gottes Atum, die Erschaffung 
der wichtigsten Komponenten des Universums durch verschiedene 
Schöpfungsmittel sowie die Phase der Erhaltung des Schöpfungswerkes. 
Atum ist der einzige vor dem Neuen Reich belegte Schöpfergott, andere 
wichtige Gottheiten sind ihm unterstellt und wachen über die 
Verbreitung des Lebens. 
Die Schöpfungsvorstellungen bilden nie eine fortlaufende Geschichte, 
sondern erscheinen als unabhängige mythische Bilder. Der Mythos 
erweist sich als eine weitgehend nicht narrative Struktur, als ein grosser 
Wissenskomplex, dessen einzelne Bestandteile in verschiedenen 
Zusammenhängen Bedeutung gewinnen können. 
English Summary 
The Egyptian conceptions of the origin of the world are studied through 
the most ancient written sources of the pharaonic civilisation, the 
Pyramid Texts from the Old Kingdom and the Coffin Texts from the 
Middle Kingdom. The relevant passages are translated and classified 
according to the main stages of the creative process: the phase of the 
preexistence, the transition towards existence with the self-creation of 
the god Atum, the creation of the principal components of the universe 
through different means, and the phase of the maintenance of the 
creator's work. Atum is the only creator god attested before the New 
Kingdom; other important deities are subordinate to him and attend to 
the propagation of the principle of life. 
The conceptions of cosmogony never form a coherent account but 
rather present themselves as independent mythical images. The myth 
appears as an essentially non-narrative structure which functions as a 
huge complex of knowledge that can become meaningful in several 
contexts. 
